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Regards croises sur une histoire de changement 
religieux dans le Bénin contemporain* 



Cet article est le fruil d'une rencontre ei d'une amilié singulière entre un 
converti béninois à l'islam, devenu imam de la mosquée centrale d'Allada 
et une historienne-anthropologue intéressée par l'étude des sociétés musul- 
manes dans le golfe de Guinée. Introduits par un ami ivoirien commun et 
l'imam El Hadj Mohamed Ibrahim ai-Habib de la mosquée zonRû à Cotonou 
au printemps 2003. notre rencontre a révélé l'imbrication de nos intérêts 
réciproques à tenter l'aventure d'une collaboration expérimentale. 

Issu d'un sous-groupe ton, de mère adepte des cultes vodtm et de père 
catholique. El Hadj Akan Charif Vissoh souhaitait raconter l'histoire mouve- 
mentée de sa vie et de sa conversion. Il le lit avec beaucoup d'émotion, 
sans fausse pudeur, avec une richesse de détails dont le texte qui suit ne 
donne qu'imparfaitement la mesure. De fait, ce récit ne fui pas sollicité 
mais plutôt offert à l'écoute d'une oreille étrangère, sous la forme d'une 
longue conversation initiale d'une quin/ainc d'heures sur plusieurs jours. 
Cette narration intime et personnelle était explicitement présentée comme 
un plaidoyer collectif au nom des convertis à l'islam du Sud-Bénin, voire 
au-delà. Elle ne voulait pas être le discours prosélyte d'un appelé qui appelle 
â l'islam, comme en témoignent la discrétion avec laquelle sont abordées 



Une première vemon de ce papier a tic présentée a la conférence Convi-rùm 
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les dimensions thcologiquc et spirituelle cl plus encore l'accent délibéré mis 
sur les difficultés multiformes que vivent les convertis au quotidien : dans 
l'énoncé de ce cheminement religieux, les ombres se mêlent étroitement à 
la lumière. La narration, pcrfomiativc* était clairement mise en scène comme 
une prise de parole d'un acteur musulman rarement entendu (la figure du 
converti) et comme une interpellation critique des musulmans nés dans 
l'islam (ou «musulmans d'ascendance-*} qui au mieux ignoreraient la 
condition particulière des convertis, au pire leur refuseraient fout soutien 
moral, logislique ou matériel* Le récil de Charif Vissoh s'inscrit malgré 
tout dans une tradition de da^a (propagande ou mission islamique) dans 
la mesure où il propose de réformer, au nom même de l'islam, certaines 
mentalités et pratiques culturelles islamiques locales* De fait, pour l'imam 
d'Allada. cette réforme csi une condition préalable à la diffusion de l'islam 
hors des communautés où il se trouve confiné, l'objectif étant d'aider aux 
progrès de l'islam au Bénin sur les plans à la fois qualitatif et quantitatif 
Le paradoxe reste que Charif Vissob, imam, enseignant coranique et journa- 
liste a la radio La Voix de l'Islam, recourt à la confrontation avec un regard 
extérieur, ni africain ni musulman, pour mieux solliciter l'attention de ses 
coreligionnaires* L'essentiel, pour Vissoh, étail que son appel soit publié* 
dans l'idée que le passage de forai à l'écrit et du local à une plateforme 
plus globale en renforcerait la portée et la légitimité, ne serait-ce que symbo- 
liquement* Sa signature certifie non seulement la forme et le fond de cet 
appel mais aussi l'agencéité 1 du converti prédicateur. 

Les centres d'intérêt de recherche de Marie Miran V orientaient* pour sa 
part* vers les minorités musulmanes de l'Afrique occidentale atlantique dont 
l'histoire et le devenir contemporains sont restés sous-étudiés en comparai- 
son des sociétés plus anciennement et majoritairement islamisées de la zone 
soudano-sahélienne* et ce* alors que le corridor Abidjan*Lagos est animé 
d'une formidable vitalité religieuse qu'attestent les nombreux travaux consa- 
crés aux christianisme s* aux prophétismes africains et aux cultes (néoliradi- 
tionnels (Fourehard, Mary & Otayck 2005)* Au terme d'une étude sur la 
société musulmane d'Abidjan* faisant état de dynamiques locales d' islamisa- 
lion mais surtout centrée sur les transformations internes des communautés 
et de la culture religieuse islamiques dominantes (Miran 2006). la question 
des convertis dits * autochtones s'est présentée sous un angle inédit pour 
pousser plus avant l'exploraiion du fait minoritaire, pour entendre des voix 



1. Impartait? liaducUun de l'anglaii - «grary *. également rendue par « capacité 

2. Le terme * aulochrone * lail ici rélërence aux groupe* ethnique* lacunaires* 
côtieis et roreslier* de l'Afrique ucciiknlale atlantique, dans l'ensemble muigina- 
lemcnt islamUév C'est une catégorie sociopuhlitjue hiUuiiqucment cunslruite qui 
ne lail vert* que par sun uppusitinn au groupe de* * allogènes - nu - allurfv 
tunes ». Non *ans racine dan* le pastc* te phénomène d'aulochtonie du * nali* 
vUme » est d'une brûlante actualité dans le cuntexte africain <BaYakT* CjESOUEKE 
éc NVAMNioH 2001 ; AttiTÀV STO JbWV 2006 ; Pot/TWt AfMC.OSX 2008). 
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souvent passées sous silence et pour enquêter sur le pluralisme et les 
échanges intcreulturels en islam. Le tout s'inscrit dans la poursuite de 
l'interrogation des processus de changement socioculturel qu'a traversé cet 
espace à la fois frontière et carrefour de l'epoquc coloniale à l'âge de la 
mondialisation actuelle. 

Intrigante entre toutes est la question de la conversion qui correspond 
au passage d'une religion majoritaire à une religion minoritaire — par son 
poids démographique ou par son statut politique subordonné — qui plus 
est quand l'islam minoritaire souffre d'une image publique plutôt négative, 
comme c'est souvent le cas dans le golfe de Guinée 1 . L'interrogation princi- 
pale concerne cependant moins le pourquoi que le comment de la conver- 
sion. Les aspects cognitifs. théologiques ou spirituels pouvant éclairer les 
motivations de la conversion importent moins que la dimension expérien- 
tielle ci relationnelle du passage d'une culture religieuse et d'une commu- 
nauté de foi à une autre* L'ambition n'est pas de contribuer aux débats 
théoriques sur la conceptualisât ion de la conversion religieuse mais de 
mieux comprendre l'émergence et le devenir contrasté des individus et des 
communautés de convertis autochtones à l'islam dans un contexte géogra- 
phique et historique particuliers, en soulignant l'articulation de ce devenir 
à celui des diverses communautés d'origine et de la société musulmane 
plurielle, dans la juxtaposition des échelles locale, nationale et globale. 

Sur le plan de la méthodologie quoique de manière très empirique cl 
fragmentaire. Marie Miran s 1 est par ailleurs interrogée sur la possibilité et 
les modalités d'un dialogue de type * post-orientaliste » et « post-islamiste * 
entre les milieux académiques, notamment occidentaux et les milieux reli- 
gieux musulmans africains, pour confronter le défi du renouvellement des 
études sur l'islam en Afrique 4 . Si l'idée cède quelque peu à la mode du 
- penser global » valorisant les échanges interculturcls. elle parie plus sérieu- 
sement sur la fécondité du décloisonnement des savoirs séculier/religieux 
et du croisement des perspectives externe/interne. L'invitation de Charif 
Vissoh au dialogue en a été un modeste laboratoire 5 . 



3. La conversion a I lam est *erc*iblcmenl di 11 trente quand elle se déroule dan* 
un conteste ou I iftlam esj den*0£?rAp4uquement majoritaire eu*ou politiquement 
dominant : voir, eniie autre*. LANGEntEstre (I99H. 2003) sur le Yatcnga. JOSTOHS 
(1998) sur te* Mimanka du Mali. AMHQtiV (201)0) sur de* Igbode Kano. FtNRAD 
(1998) et BATTEZ (*20fr5i sur Zanzibar. Quoique lorl dillérent. un parallèle peut 
être *uggcré avec le contexte européen. théâtre de eonver*ioa* d'Huropréns à 
rUIam (KOSE 1996 ; ALUEVI I99&. 2000; AlUEVi Se Dasgho 1999). Us article* 
iTOrTfNWjrti 1 19711 *ur Afikpo en pavs Igb» et île TUAUD (1973) sur Ahua en 
Côte-d'lvoire ligurenl parmi le* premiers h s'être penche* sur les converti* mino- 
ritaire* du golle de Guinée. 

4 t B&ENMJt (19991 a déjà souligné l'importunée de la récente émergence d'une 
* voix musulmane « dan* les élude* islamiques alricainc*. 

5. Noire collaboration Irueiucuse quoique forcément imparfaite — noiammenl parce 
que les relations de pouvoir laee a certaine* inégalités dans l'économie de pro- 
ducUon de ce travail n'ont pu être complètement évacuée* enlre nou* — a fait 
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Notre essai a donc au moins deux facéties d'objectifs croisés, requérant 
autant de niveaux de lecture* À un premier niveau. £1 Hadj Vissoh retrace 
l'histoire de sa vie de converti (mémoire autobiographique), en produisant 
un récit de conversion (discours de domestication et d'appartenance à 
l'islam) et un plaidoyer « réformiste » sur la question des convertis (discours 
de différentiation identitaire infra-musulman et discours d'invite aux valeurs 
supra- ethniques univcr&alistcs de l'islam). À un second niveau, Marie Miran 
propose une analyse anthropologique et historique critique de ce narratif 
dans ses diverses articulations, en esquissant quelques comparaisons à 
l'appui d'autres récits de vie de convertis, recueillis en Côtc-d'lvoirc et au 
Ghana, afin de situer la trajectoire individuelle de Vissoh daas une perspec- 
tive plus large. La conclusion revisite par le bas quelques aspects du vaste 
débat académique sur la * conversion africaine » aux religions du salut. 

La faiblesse de ce projet tient à la subjectivité de notre dialogue. Que 
la source primaire du récit de conversion soit subjective est un truisme des 
études sur le changement religieux. Le métanarratif de la conversion n'est 
pas un exposé objectif mais une recomposition rétroactive de la construction 
de soi. Il représente aussi une étape de la conversion (Fabre 1999a : 806) 
et peut reproduire du dogme (Décobcrt 1998 ; 59). Dans notre collaboration, 
la subjectivité et la positionnai lté du récit de Vissoh sont encore compli- 
quées par le fait que celui-ci ait pris forme et se soit développé dans le 
cadre de nos échanges, à Cotonou d'abord puis au fil de discussions régu- 
lières, écrites et orales, grâce au courrier postal et électronique et surtout 
au téléphone (2003-2009). Parfois sollicités par des questions mais aussi 
par la réflexivité de Vissoh sur son propre discours, des ajouts, des correc- 
tions de détail, des commentaires (mais aucune suppression) sont venus 
étoffer la trame narrative originale, finalement reconstruite d'un commun 
accord, par souci de clarté, selon une certaine linéarité chronologique, en 
filtrant avec un zeste d'arbitraire les informations sur les personnages et les 
événements « secondaires ». La relecture critique de la version finalisée de 
cet article en a été la dernière occasion. À l'évidence, dans cet essai, nous 
ne parlons pas toujours de la même voix, mais nos voix ne font pas que 
se superposer : leur écho a changé la donne. Si notre dialogue pèche par 
sa subjectivité, il atteste en retour de la vigueur de nos échanges intellectuels 
et de la réciprocité dans notre travail, aussi inachevés soient-ils. 



f objet d'une arulv*c autocritique circonitanctée Ion de* « DébaU de fEUUSS * 
(M IRAN 2007b). Cette commun icution fera l'objet d'une publication ultérieure. U 
longueur du préwni article ne permettant pa* d'en inclure ici ta reprise. 
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Lnlru tulles vorfwi et catholicisme: les origines ethniques et 
familiales de Lucien Vissoh 

El Hadj Charïf VisBohcst né Akan Lucien Vissoh le S janvier 1953 à Logo- 
zohè, à une ccniainc de kilomètres au nord d'Abomcy, capitale historique 
du royaume du Danxomé, dans ce qui était alors la colonie française du 
Dahomey, La bourgade de Logozohè* dans la commune de Savalou de 
l'actuel Bénin, est majoritairement peuplée d'un sous-groupe ion. les Mahi. 
relevant de Taire linguistique dite aja-ewe. L'histoire atteste, depuis le 
xvui* siècle, de la présence très minoritaire de musulmans dans l'État du 
Danxomé. par la suite exposé a une influence islamique discrète. À la diffé- 
rence cependant du royaume asante et plus encore de l'empire yoruba 
d'Oyo, les musulmans étaient presque exclusivement des étrangers, les Fon 
du Danxomé ayant collectivement refusé d'embrasser l'islam (Law I9&6 : 
97). Vissoh considère en outre que de tous les sous-groupes fon, les popula- 
tions mahi sont restées les plus réfractaircs h l'islam. La mémoire collective, 
au demeurant controversée, leur attribue la réputation d'un groupe monta- 
gnard acéphale et segmentairc, vivier d'esclaves, fermé aux étrangers et très 
attaché à son autonomie y compris face au royaume du Danxomé avec qui 
les Mahi ont entretenu des relations fort tumultueuses* De fait, les Mahi 
seraient demeurés à ce jour une minorité nationale particulièrement attachée 
à son identité (Ànignikin 2001). Dans son Étude de V Islam au Dtdiomey 
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parue en 1926* Paul Marty notait laconiquement à l'endroit des Mahl : 
« Leur fétichisme 1res arriéré ne paraît pas devoir être prochainement entamé 
par Tislam ; et leur caractère très fermé constitue un obstacle invincible â 
ses missionnaires» (Marty 1926: 4). A l'inverse, l'enracinement local de 
la religion traditionnelle associée aux cultes vodun est ancien et très fort. 
Une illustration en est la croyance, prévalcntc dans tout le Sud-Bénin, en des 
origines mahi de Sakpata, Dans la cosmogonie ton, Sakpata est la divinité de 
la terre et des maladies éruptives. hier variole, aujourd'hui sida: sa puis- 
sance n'a cessé d'être redoutée (Tall 1995 : 801 y 

D'après le recensement officiel de 2002, 46.5 % des résidents de la com- 
mune de Savalou — contre 25,3 f < à l'échelle nationale — se prévalent 
toujours des cultes traditionnels (ftGHt du Bénin 2002), Vissoh souligne qu'à 
la différence d'autres régions où des préjugés négatifs sur les cultes vodun 
peuvent reléguer sa pratique dans l'obscurité, en pays mahi la religion tradi- 
tionnelle est souvent pratiquée exclusivement, ouvertement et avec fierté. 
C'est le cas de la mère de Vissoh. née vers 1923. Quoique simple fidèle, 
elle csi devenue une * référence » religieuse à Logozohè eu égard à son 
grand âge. Après son mariage avec un chrétien, elle n'a opposé aucune 
difficulté à ce que ses enfants soient élevés dans la seule tradition catho- 
lique, reconnaissant que depuis l'arrivée des colons, la tradition vodun serait, 
selon ses propres dires, devenue * désuète » (ce qui. en fait, est loin d'être 
le cas). Mais elle a personnellement toujours refusé de se convertir au chris- 
tianisme, restant la seule adepte des cultes traditionnels dans sa famille. 

L'évangé Usai ion des missionnaires européens à la fois protestants et 
catholiques et la paix coloniale française ont œuvré de concert à la conver- 
sion d'une frange importante des Mahi au christianisme au cours du 
xx 4 * siècle*. Certains devinrent de hauts cadres de l'administration civile 
coloniale puis postcoloniale ou du clergé catholique, la conversion religieuse 
représentant aussi une forme de conversion à la modernité occidentale. A 
contrario, l'image dominante de l'islam restait celle d'une religion arriérée. 
Le représentant le plus distingué de l'Église catholique au Bénin, le cardinal 
Bernardin Gamin (1922-2008). est un Mahi de Covè (né à Toffo). Au terme 
d'une carrière de plus de trente ans au Vatican, le cardinal Joseph Ratzingcr 
lui succéda au poste de doyen du Collège des cardinaux en 2002. Long- 
temps, le cardinal Gamin fut lui-même considéré comme un * papabile ». 
l'homme qui aurait pu être le premier pape subsaharien 7 . 

Le catholicisme fut introduit dans le village de Logozohè en 1928 par 
un oncle paternel de Charif Vissoh. Le père de Vissoh. né vers 1912, couturier- 
tailleur puis agriculteur, se convertit au christianisme à l'adolescence, mais 

6. La commune de Savaluu comptait 17.9 X de catholique* en 2002. contre 27,1 f \ 
au niveau national La proportion nationale des chrétien*, toute* tendance* 
confondues. vM passée de 35.4% en 1992 à 42.8% en 2002 <K7H du Bemn 
1992. 2002). 

7. À sa mon. le gouvernement béninois a décrète Uoi* jour* de deuil national : 
LWittrt- Quotidien. 14 mai 2003 ; Le Monde. 17 mai 2008. 
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il ne fut longtemps catholique que de nom, El épousa cinq femmes qui lui 
donnèrent sept enfants — Lucien csi l'aîné de ses fils* Mais à la fin de sa 
vie, un réveil spirituel le fil embrasser le catholicisme avec ferveur, H 
divorça cl se remaria religieusement avec Tune de ses femmes (qui n'est 
pas la mère de Lucien), Jusqu'à sa mort en 2007 à l'âge de 95 ans. il était 
toujours, au village, le premier arrivé à la messe. 

Lucien Vissoh a été baptisé, comme consigné dans son * livret de catho- 
licité » (certificat de baptême), mais il n'a pas fait sa communion. Il fut 
scolarisé dans renseignement public et reçut, en plus du catéchisme, une 
éducation catholique à la maison. À l'adolescence, à son entrée au collège 
d'enseignement général de Savalou, il fut confié pour plusieurs années aux 
bons soins de sa sœur aînée et de son mari, un couple de catholiques prati- 
quants, tous deux instituteurs, elle dans le public, lui dans le secteur privé 
catholique. Vissoh acquit au fil des ans une solide connaissance de la Bible 
et du christianisme. Mais s'il allait régulièrement à l'église et portait alors 
une identité sociale catholique, il n'était pas * spécialement croyant » : sa 
foi fut un don de l'islam. 

Bon élève, ambitieux cl discipliné, le parcours scolaire de Vissoh fut 
sans ombrage. El était doué en mathématiques mais sa passion le portail 
vers les langues, 11 maîtrisa rapidement non seulement le français mais aussi 
l'anglais. Dans la collectivité familiale akan (Vissoh, Awanou. etc.) de 
Logozohè. d'autres connurent aussi la réussite scolaire puis professionnelle, 
comme instituteur, ingénieur, médecin, pilote de l'air ou professeur d'uni- 
versité : un parent devint même ministre du gouvernement de Mathieu 
Kérékou : un autre, professeur de physique, est l'actuel recteur de l'Univer- 
sité d'Àbomey-Calavi. Ce qui a le plus bouleversé la sorur de Vissoh quand 
elle apprit tardivement la conversion à l'islam de celui qu'elle avait élevé 
comme son fils, c'est qu'il ait ruiné, en renonçant à des éludes supérieures 
de type occidental, ce qu'elle voyait comme la perspective d'une brillante 
carrière dans le secteur de l'emploi « moderne ». 

Charif Vissoh se présente à ce jour comme le seul musulman de sa 
famille, puisque même ses deux filles ont apostasie et se sont tournées vers 
le christianisme (un jeune fils, toutefois, est resté musulman). El ne connaît 
que cinq ou six autres Mahi musulmans dans toute la commune de Savalou* 
et lui seul a accompli le pèlerinage à La Mecque. Les musulmans de la 
région — 11,2% en 2002, contre 24.4 % à l'échelle nationale (20,6 1 en 
1992 ; rgm du Bénin 1992, 2002) — sont tous des allogènes, venus du 
Nord ou des pays voisins. Ainsi les parents de Vissoh ont-ils toujours perçu 
son identité musulmane comme une anomalie et Charif a dû vivre avec des 
pressions familiales discrètes mais constantes pour qu'il revienne à la reli- 
gion des siens. 

8. Ainsi la conversion â ritlam du roi do Savalou, Tostoh Gtwguidi XIII. à 1" occa- 
sion «l'un voyage en Libye en 2IXH. a-l-clle ttéliavé lu chronique, tro depil lie* 
cl loris ikr Vissoh pour apaiser la controverse. Le récit de eel événement a multi- 
plet facellc* Mrt délai lié don* une publication ultérieure. 
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Entrée dans l'islam à Porlo-Novo 

En 1974, affecté dans un lycée de Porto-Novo, Lucien Vîssoh quittait Savalou 
pour 1c Sud-Bénin, où se concentraient alors la plupart des établissements 
secondaires du pays. Le paysage sociorcligicux de Porio-Novo, cité histo- 
rique ci capitale politique, contrastail vivement avec celui du pays mahi. 
Sans être dominant, l'islam était fort d'une présence ancienne et bien établie 
dans la géographie spirituelle de la ville 9 . Les Yoruba. que l'origine loin- 
taine rattachait pour la plupart au royaume d'Oyo, étaient majoritaires parmi 
les musulmans locaux* C'est ainsi qu'en gun, la langue du sous-groupe fon 
dominant la ville, le mot Owntt signifie tout à la fois « musulman» et 
« Yoruba », La communauté musulmane porto-novienne comptait toutefois 
d'autres groupes sociaux et ethniques, parmi lesquels des descendants des 
Afro-brésiliens — esclaves libérés venus s'installer dans la région au cours 
du XIX e siècle (seule une minorité d'entre eux était musulmane) — et des 
Cun ayant adopté l'islam. Le pluralisme communautaire s'exprimait égale- 
ment par la multiplicité des conceptions et pratiques de l'islam dont l'anta- 
gonisme fut souvent source de division (Abdoulayc 2003, 2007 : Brégand 
2007, à paraître). Ce pluralisme reflétait plus largement la diversité fon 
prononcée de la scène religieuse porio-novîcnnc, caractéristique de la sphère 
vtxîun et plus encore de la nébuleuse chrétienne exceptionnellement compo- 
site. Les églises prophétiques, telle l'Église du Christianisme céleste fondée 
dans la ville en 1947 et les multiples confessions évangéliques et pentecô- 
lisics y concurrencent depuis longtemps le catholicisme et le protestantisme 
» historiques », Dans ce contexte pluriconfcssionncl foisonnant, les diverses 
religions attribuent des significations rivales aux signes de la vie sociale porto- 
novienne. Mais l'économie spirituelle urbaine est aussi faite d'influences 
réciproques cl la tolérance a toujours dominé l'expérience quotidienne de 
la cohabitation religieuse (Barbier & Dorier-Apprill 2002). C'est dans cet 
environnement original, à distance de sa famille, que Lucien Vissoh a ren- 
contré T islam pour la première fois. Tannée de la proclamation par le régime 
de Kérékou de l'idéologie marxiste-léniniste* 

En arpentant les rues de Porto-Novo peu après son arrivée au cours des 
vacances d'été, Vissoh découvrit un bâtiment orné de calligraphies arabes, 
La bâtisse était une école islamique, des élèves y récitaient le Coran, Vissoh 
s'installa à l'écart pour écouter, il fut frappé par l'étrange beauté de récri- 
ture arabe et des psalmodies. Animé par sa passion des langues, intrigué 
et fasciné, Vissoh revint le lendemain et les jours qui suivirent pour s'impré- 
gner de la vue et de l'écoute de l'arabe. De ces moments-là est né son désir 
impérieux d'apprendre cette langue. Le maître coranique finit par interpeller 
Vissoh qui s'expliqua. Le maître accepta sa présence et au fil des semaines, 
sympathisa avec lui. 



9* Pono Novu comptait 25 *V de musulmans et 75 mo*quée* ik quartier dam Je** 
aimée* 1940 < Barbiea & Doft)HH-Ar?l(ILL 2002K 
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Par la suite, Lucien maîtrisant bien l'anglais, le maître lu) proposa de 
travailler pour un missionnaire égyptien en qualité d'interprète anglais* 
français et fon — la langue maternelle de Vissoh cl la Hngua fratica du 
sud et du centre du Bénin, Ce missionnaire. Abdoul Fatah Dc&souki. qui 
ne parlait alors qu'arabe et anglais, avait été envoyé à Porto-Novo par l'Uni- 
versité d'al-Azhar au titre des activités de solidarité panislamique que coor- 
donnait l'Arabie Saoudite, fraîchement inondée de pétrodollars. Une amitié 
se noua entre Vissoh ci Dessouki, qui lui proposa un jour de se convertir 
à l'islam. Lucien y réfléchit puis accepta. Dessouki lui donna le prénom 
islamique de son jeune fils, Charif (mais le converti choisit de conserver 
son patronyme de naissance). Le laconisme de Vissoh sur l'acte formel de 
sa conversion et sur les rituels qui raccompagnèrent ne doit pas surprendre. 
Pour ce lycéen de 21 ans. la conversion ne représentait qu'une ouverture 
pour apprendre l'arabe. C'est le goût des langues qui le fit entrer dans 
l'islam, soit un intérêt assez circonscrit quoique intellectuel. La foi ne se 
révéla à Vissoh qu'ultérieurement, foi impénétrable mais 6 combien décisive 
puisqu'elle scella en définitive l'adhésion de Vissoh à sa nouvelle religion. 

11 importe de souligner que c'est un Arabe étranger qui convertit Vissoh. 
De fait, les musulmans locaux, pour la plupart des commerçants yoruba. 
étaient peu préoccupés de prosélytisme et d'éventuelles conversions. Cette 
situation se retrouvait chez les Hausa cl les Yoruba du Ghana méridional 
et chez les Dioula de Côtc-d' Ivoire, principaux groupes ethniques islamisés 
de ces régions de l'Ouest africain côtier. L'organisation d'activités et de 
discours d'appel à l'islam (da'wat ne commença en effet à se développer 
qu'à partir de la fin des années 1980 (Miran 2000, 2005). Dans l'imaginaire 
populaire porto-novien. les Yoruba musulmans sont typiquement des riches 
hommes ou femmes d'affaires, les El Hadj-s et El Hadja-s. Si des Oun se 
convertissent occasionnellement à l'islam, on dit d'eux qu'ils veulent deve- 
nir riches. De leur cote, les Yomba poito-novicns tendeni à considérer les 
convertis locaux comme des gens intéressés et hypocrites. C'est peu dire 
que la communauté musulmane yoruba ait traditionnellement fait peu de cas 
des convertis qu'elle regardait avec un mélange de mépris et de suspicion 10 . 

La conversion de Vissoh fut en partie « relationnelle », pour reprendre la 
typologie que Stefano Allie v i (1998) a élaborée dans son étude des convertis 
européens à l'islam. Le contexte de la conversion de Lucien est encore 
éclairé par une analyse «du côté de l'offre», un autre concept d'Allievi 
selon lequel l'offre provenant des milieux islamiques contribue, aux côtés 
de la demande formulée par le converti, à expliquer l'origine de la conver- 
sion. C'est en effet une forme particulière d'islam qui a tenté Charif: non 

10. Ce* attitudes n'ont rien de spéeifiquemeni yoruba : voir trtjra sur le* Hausa du 
Ghana cl te* Dioula ûe CfttrAd'l votre. Mereedes CjARCU-ÂKEKAL (2001 : &> rap- 
pelle plus largement que * convention comme moyen de Iranchir les fron- 
tières est inséparable de* proeeskus 1res complexes qui réalisent l'intégration et 
qui. en même temps, incluent des phénomènes d'exclusion et ik stigmatisation 
par te groupe dominant ». 
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pas l'islam local dans sa version traditionnelle et ethnique yoruba mais 
l'islam translocal dans ses atours * arabes ■ et ■ modernes », l'islam « réfor- 
miste » au sens large, plus que l'islam * wahhabitc * M stricto sensu. Bien 
qu'il ignorât taon de ces distinctions intra-musulmanes à l'époque, il reste 
que Vissoh est entré dans l'islam par la porte de récriture arabe et de la 
volonté de comprendre la langue sacrée, métaphores du scriptural isme isla- 
mique et du savoir religieux issu des textes fondateurs de l'islam. De fait, 
ces choix initiaux préfiguraient son identité musulmane * réformiste ». 

Charif Vissoh ne présente pas sa conversion à l'islam comme un rejet du 
catholicisme ni d'ailleurs de son milieu familial et cthnoculture) d'origine : 
rattachement à son patronyme mahi en a été un premier signe. Vissoh met 
au contraire l'accent sur les continuités, le christianisme ayant constitué une 
étape nécessaire, « un pont vers un monothéisme mieux affirmé* Le pas- 
sage direct de la religion traditionnelle à l'islam aurait été. selon lui, des 
plus difficiles. En dehors de la question de l'unicité de Dieu. Vissoh affirme 
même ne rien reprocher au catholicisme. El cite le Coran qui attribue une 
origine divine à la diversité des religions. Ce qui compte, soulignc-t-il. c'est 
d'être pleinement croyant quelle que soit la croyance. Ses relations person- 
nelles en milieu chrétien sont restées bonnes et il a ensuite pris pan. en 
tant que porte-parole musulman, à des rencontres islamo-chrétiennes. 

Si la conversion a l'islam à partir des religions africaines traditionnelles 
reste la plus courante, la conversion à partir du christianisme ne fait cepen- 
dant pas exception 1 '. Elle s'observe plus fréquemment depuis les années 
1970*1980 mais se notait déjà à l'époque coloniale, voire auparavant. Dans 
l'Entre -deux -guerre s. des Ga d'Accra — le groupe ethnique * autochtone » 
fondateur de la ville — préalablement convertis de la religion traditionnelle 
. au protestantisme, se sont tournés vers l'islam qu'incarnaient localement 
Hausa et les Yoruba originaires du Nigeria. À l'instar de Vissoh. la 
mémoire ga ne présente pas la conversion à l'islam comme un rejet radical 
du christianisme mais plutôt comme son prolongement. Les commerçants 
hausa et yoruba étant peu prosélytes et les Ga ne parlant ni hausa ni yomba 
(les deux groupes ne vivaient d'ailleurs pas dans les mêmes quartiers), les 
premiers Ga convertis découvrirent l'islam dans le texte même de la Bible, 
en sa traduction anglaise. La figure de Jésus fut souvent lue comme annon- 
ciatrice de celle de Mohammed. Ainsi en Côtc-d' Ivoire, un converti bété à 
l'islam, ultérieurement imam à Cagnoa puis à Abidjan, prit-il en 1957 
» Essa » pour prénom islamique en reconnaissance de la figure de Jésus 
— Issa en arabe — à l'origine de sa révélation musulmane 11 . L'influence 



1 1. Nos guillemet* soulignent ici \e% limites de ce.* classification* laussemeni nctdc* 
eu évolutives et conte* lualisée*. 

12. H en va de même îles conversion* de L'islam vers te christianisme, même dans 
de* région* où le christianisme est minoritaire Ivotr notamment Lanoewiboie 
2003 ; CuottK 2007 ; HaNCEUû 2007). 

13. Enlrclien avec tua Lcgré Aualaud. Abidjan. 2S octobre 1996 (le* enlrelicn* 
référencés ihns cet article ont été conduit* par Marie Miran). 
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du christianisme sur la communauté ga musulmane émergente, structurée 
en 1930 en une Ga Muslim Abohginal Society, était encore manifeste dans 
l'organisation de Sunday schools islamiques, sur le modèle des Sunday 
schools chrétiennes dont nombre de ces convertis avaient été élèves et pour 
certains, enseignants (comme le pionnier Yushau Ayikwci Arycc). Au début, 
la Bible en anglais, commentée en ga. était même le seul livre de ces écoles 
islamiques hybrides: l'islam était littéralement enseigné au travers d'une 
approche critique mais quasi-caléchistique de la tradition chrétienne. Il en 
fut de même des premiers Fante musulmans 14 , À l'instar de Vissoh. le motif 
qui domine l'explication que donnent les Ga de leur conversion à l'islam 
est l'attrait du monothéisme absolu, la trinité révélant l'imperfection du 
christianisme. Comme Vissoh. ces Ga musulmans préservèrent dans l'ensemble 
une approche conciliatrice et bienveillante à l'égard de leurs frères chrétiens 15 . 

Peu après la conversion de Vissoh à l'islam. Abdoul Fatah Dessouki 
partit en congé en Egypte. Mais avant de s'absenter, il confia une lettre à 
son protégé, que Vissoh perçut à l'époque comme une amulette couverte 
d'inscriptions en arabe, avec la recommandation de la transmettre à Alpha 
Hassan Adéchokan. maître islamique yoruba à Porto-Novo. Vissoh fut pris 
de peur panique, persuadé que ce dernier allait lui * couper la tète ». Chez 
les Fon du Bénin (Mahi et Gun inclus), il est en effet une croyance populaire 
selon laquelle la richesse matérielle — surtout celle perçue comme socia- 
lement illégitime — a des origines surnaturelles et ésotériques. liées à 
des pratiques maléfiques relevant de la « médecine» ou sorcellerie. Ces 
croyances concernent spécialement la richesse mythifiée des marchands 
yoruba de Porto-Novo. les El Hadj-s et les El Hadja-s. Comme les siens. 
Vissoh était convaincu que les El Hadj-s pratiquent des sacrifices humains 
et momifient leurs victimes, cachées dans des placards, qu'ils en prélèvent 
des organes et que les têtes des sacrifiés vomissent de l'argent pour alimen- 
ter les fonds du sacrificateur. La littérature savante est laconique sur cet 
imaginaire populaire, pourtant ancien et fort répandu. On en retrouve la 
trace au xix c siècle en pays yoruba où les mythes sur V» argent magique » 
des puissants ont été revivifiés de manière spectaculaire après la découverte 
de gisements d'hydrocarbures et les /wmi pétroliers qui transformèrent bru- 
talement le Nigeria dans les années 1970-1980 (Barber 1932 : 438 : Lorand 
Matory 1994 : 501). Pas de spécificité culturelle, cependant, dans ces repré- 
sentations amalgamées de la richesse, du pouvoir et de la mort. En 2000 
à Lakota, dans le sud-ouest ivoirien, un riche homme d'affaires malien fut 



14. Enlrerienv avec Maulvi M. Yusul Yaw*on. HalU Ahmad L Saccd cl A tabuler 
Goar Gurman. responsable* fanti de la ahmadiyva. Accra/Nyaniba esUre*. 
30 juillet, I* cl 2 août 200M. 

15. Divers entretiens a Acera/Kurte Ciono avec les dirigeant* de la Ghana Muslim 
Mihxiun : Abdul Razak Tetley, Haruna Quarto. Suleman Kasxim Quarte), sep- 
tembre 2002 et Mohammed Kpafcp» Addo. Aliyu Armob. tkliraa Kai Côfi- 
Ammah. Accra, août 20tW. 
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sauvagement lynche par une foule l'accusant de sorcellerie cl de trafic de 
corps humains. Une mosquée qu'il avait en partie financée fut aussi sacca- 
gée 1 *. De ces éléments comparatifs fragmentaires, il ressort que le stéréotype 
du riche comme sorcier malfaisant relève davantage du facteur social que 
des critères d'ethnicité ou de religion. Sa réceptivité en milieu fon a peut* 
£trc été facilitée pur une familiarité historique avec la pratique des sacrifiées 
humains, bien attestée dans le Danxomé précolonial (Law 1985) ou en 
milieu gun de Porto-Novo. liée à L'importance de la décapitation comme 
pratique mortuaire indispensable à la divinisation des ancêtres (Law 1989 ; 
Jamous 1994). Dans les deux contextes, le fait que les El Hadj-s yoruba 
incarnent, outre une puissance financière, une altérité ethnique et religieuse, 
n'a pu que faciliter leur diabolisation. Avec le recul. Charïf Vissoh attribue 
une double paternité à ces préjugés. Ils refléteraient d'une part les pratiques 
synerétiques et non islamiques de certains musulmans yoruba (Barbier & 
Doricr-Apprill 2002). De l'autre, ils témoigneraient aussi de l'ignorance des 
paysans fon ou gun à l'endroit du monde du commerce international dans 
lequel évoluent les El Had]*s : la richesse de ces derniers, incomparable â 
la leur et acquise parfois rapidement, ne leur semble pouvoir s'acquérir 
qu'illicitcmcnt et à leurs dépens. En cela, ces stéréotypes seraient la traduc- 
tion de réalités socio-économiques contrastées. 

En 197*4. le jeune Charif Vissoh ne pouvait donc refouler la croyance 
comme quoi la note en arabe à remettre à Hassan Adéchokan lui faisait 
courir le risque de perdre sa tète. Une semaine durant, il s'interrogea sur 
ce qu'il devait faire. Il décida finalement de s'exécuter, dans le double sens 
de faire ce qu'on lui avait demandé et d'affronter la mort. Cet épisode en 
dit long sur les tensions internes qui déchirèrent Vissoh dans ces moments 
de doute sur sa conversion qui représentait à ses yeux un vrai pari existentiel. 

Ces stéréotypes et ces doutes expliquent aussi pourquoi, par instinct de 
protection, Charif fit d'emblée le choix de dissimuler sa conversion a sa 
famille. Il redoutait la désapprobation et le rejet des siens et plus concrète- 
ment l'arrêt de tout soutien financier. La distance et le fait que dans les six 
années qui suivirent sa conversion Vissoh n'eût qu'une pratique islamique 
irrégulière, l'aidèrent à rester discret. Même si des parents éloignés révé- 
lèrent sa conversion plus tôt. Vissoh réussit à cacher son identité islamique 
à ses proches pendant dix ans ? Mais il était alors devenu chef de famille 
et financièrement autonome... 

La note en arabe qu'avait rédigée l'Égyptien n'était qu'une lettre de 
recommandation: Vissoh survécut. Alpha Hassan Adéchokan avait étudié 
à l'Université islamique de Médine fondée en 1961 par le royaume saoudien 
pour former des missionnaires chargés de diffuser l'idéologie wahhabite de 
par le monde. L'alpha a dû être l'un des pionniers de cette université à 
venir enseigner au Bénin : dans les années 1990. le nombre des diplômés 



16. Entretien avise Mamadou Diarrauuufei* LaloU 20 août 2001 
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béninois de Mcdinc était toujours limité et leur insertion dans le tissu socio- 
religieux de Porto-Novo toujours problématique (Dissou 1999 ; Abdoulaye 
2003)* C'est ainsi que Vissoh commença son apprentissage de l'arabe et 
de la doetrinc islamique dans la médersa de l'alpha (qui parlait un peu le 
français et le gun). sans frais de scolarité. 
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Quand Abdoul Fatah Dcssouki revint au Bénin, il déménagea à Cotonou 
avee sa famille mais continua de suivre de prés l'éducation arabe ci reli- 
gieuse de Charif Vissoh. Il se démena pour renvoyer à l'université cairote 
d'al-Azhar. mais le projet achoppa quand Charif refusa d'informer ses parents 
du projet, leur signature étant nécessaire pour l'obtention de son passeport. 
À titre d'anecdote, un jour que Vissoh faisait établir son acte de naissance, 
un fonctionnaire s'étonna de son nom et lui demanda s'il était musulman : 
Charif se dissimula instinctivement en racontant que s'il avait choisi ce 
prénom, c'étaii seulement parce qu'il aimait les sheriffs des westerns améri- 
cains... Dcssouki envoya à l'époque deux autres jeunes Béninois étudier 
dans le monde arabe dont l'actuel imam de la mosquée zon#p de Cotonou. 
Mohamed Ibrahim al-Habib qui partit alors au Koweït. Parallèlement à ses 
études au lycée de Porto-Novo puis à son entrée dans la vie active. Vissoh 
prit des cours d'arabe par correspondance avec Dcssouki à Cotonou. 

Au lycée de Porto-Novo. Vissoh tomba amoureux d'une camarade déjà 
croisée au collège de Savalou. C'étaii son atter ego: la prénommée Lucienne 
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était née le même jour et la même année que Lucien — ** c'est seulement 
l'heure qu'on ne sait pas Lucienne venait d'une famille gun catholique 
du quartier Catchi de Porto-Novo. Elle donna naissance à deux filles : Lydia 
(ensuite renommée Laval), en 1976 et Nassiri. en 1978. Puis Lucien et 
Lucienne se marièrent. Lucienne était au courant de la conversion de Charif. 
mais elle ne manifesta à l'époque aucun intérêt particulier pour l'islam. 
Charif était de l'avis qu'il ne doit pas y avoir de contrainte en religion et 
il ne voyait aucun inconvénient à ce que sa femme reste catholique. Le 
couple coulait des jours heureux. 

Six ans après son entrée dans l'islam. Charif Vissoh nourrissait toujours 
l'ambition de parfaire son éducation arabo-islamiquc mais sa fiustration 
grandissait face aux contraintes sociales et matérielles qui le forçaient à une 
pratique religieuse clandestine* Trop d'obstacles l'empêchaient d'atteindre 
le but qu'il s'était fixé. Aussi décida-t-il. en 1980, de prendre la route 
pour la Côte-d'Ivoire avec Lucienne, en laissant leurs filles chez sa mère 
a Logozohè* Eu quête de savoir islamique, Vissoh cherchait un espace de 
liberté où pratiquer sa religion loin du regard de ses parents : son départ 
reproduisait implicitement le paradigme coranique de Vhijra et le modèle 
de la rihht ou voyage/migration à des fins de formation religieuse (Schmitz 
2006k. Dans le même temps, la Côte-d'Ivoire d'Houphouct-Boigny offrait 
aux migrants des perspectives de travail et Charif y avait des oncles et des 
cousins éloignés qui pouvaient l'accueillir et l'aider à se mettre sur pied : 
ces atouts peséreni également dans le choix de la destination. 

Devenir musulman: l'expérience de la migration en Côle-d'Ivoire 

Charif et Lucienne Vissoh séjournèrent temporairement chez une cousine à 
Bouaké puis s'installèrent chez un oncle maternel à Akoupé (sous-préfecture 
d'Adzopé). dans le sud-est ivoirien, en zone forestière. En terre allié (akan) 
comme dans le pays mahi. l'islam, minoritaire, avait une présence discrète* 
Comme ailleurs en Côte-d'Ivoire méridionale, les musulmans nationaux 
(Dioula pour la plupart) et étrangers (Burkinabé. Maliens. Guinéens. Nigé- 
riens. Sénégalais et autres) vivaient groupés dans des quartiers séparés, 
appelés dîoidakm (dioufaboitgmt dans le sud-ouest), l'équivalent des zon$o 
du Ghana, du Togo et du Bénin. Commerçants, transporteurs, planteurs ou 
manœuvres, peu prosélytes, formant une communauté à la fois hétérogène 
et en voie de lente homogénéisation, les musulmans vaquaient à leurs 
affaires sans perturber l'équilibre socioreligicux local. La ville ne faisait 
pas mentir le mythe houphouëtiste d'une Côte-d'Ivoire cosmopolite, terre 
de cohabitation interconfcssiofinelle paisible même si les relations entre 
chrétiens et musulmans (et animistes dans une moindre mesure) relevaient 
plutôt d'indifférence mutuelle et de pragmatisme bien compris que de tolé- 
rance éclairée (Mirait 2006 ; 52-53). 
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L'oncle de Vissoh résidait en dehors du quartier musulman. Lui-même 
étaii sans emploi mais sa femme avait un peiii eommerce d'aiiiéké (semoule 
de manioc) au marché ; Lucienne s'y associa. C'est dans le dîotdakro d'Akoupé 
que Charif trouva un maître coranique, Abdoulaye Kanté, un Malien qui 
avait fait ses études en Tunisie. Bien que locataire d'un riche marchand 
wahhabite d'origine guinéenne du nom d'Bl Hadj Fodé Sakho, Kanté n'était 
pas wahhabite et n'enseignait pas le rite wahhabite. H n'était pas non plus 
adepte d une confrérie Uariqal et n'initiait pas à la voie sufi {Mssawwuf 
ou mysticisme)* Ces caractéristiques le rangeaient du côté des « réfor- 
mistes », un groupe disparate aux frontières fluides dont le souci principal 
était de revitaliser l'islam en l'intégrant harmonieusement à la «moder- 
nité «. La Côte-d'IvoIre méridionale avait été le théâtre de tensions et de 
conflits ouverts entre wahhabites et « traditionalistes » dans les années 1970 
mais Vissoh n'en fait pas écho sur Akoupé. Toutes proportions gardées, les 
wahhabites et les réformistes tendaient à être plus ouverts que les * traditio- 
nalistes » à l'endroit des convertis a l'islam et plus soucieux de leur forma- 
tion religieuse cl de leur intégration sociale (Miran I WS >. 

Vissoh rapporte que le maître Abdoulaye Kanté fut tellement étonné 
d'avoir affaire à un musulman béninois (son prototype du Béninois était 
soit 1'* animiste pur et dur * soit l'intellectuel chrétien) qu'après avoir 
soumis Charif à un test d'arabe, il l'accueillit dans sa médersa sans frais 
d'écolagc. Par respect pour son âge, Vissoh fut dispensé du port du kaki 
(l'uniforme scolaire)* Les enfants ne se moquèrent pas moins de ce nouvel 
élève qui avait l'âge d'être leur père. Le maître invita Charif a ne pas avoir 
honte car sa maturité le ferait progresser plus vite et dans un an ou deux, 
il pourrait le seconder dans l'encadrement des jeunes élèves. Il ne fallut 
que trois mois à Vissoh pour être promu assistant. Le soir, le maître donnait 
des cours de niveau avancé à ses assistants. 

C'est dans cet environnement que la foi musulmane de Charif grandit 
peu a peu. nourrie par le savoir islamique, la pratique religieuse et la coexis- 
tence avec les musulmans. De « relationnelle * à l'origine, la conversion de 
Charif devint « rationnelle », selon la typologie d'Allievi (1998), transfor- 
mant le converti en agent de son propre changement intérieur, de sa propre 
* réforme » individuelle, à l'image d'une seconde conversion « intente », 
pour reprendre la catégorisation d'Hervieu-Légcr (1999). C'est aussi à 
Akoupé que Lucienne exprima pour la première fois son désir de se conver- 
tir à Tislam. Craignant qu'elle ne s'y sente contrainte. Vissoh l'invita à 
prendre le temps de bien peser sa décision* Lucienne finit par se convertir 
et devint Aïcha. D'après Charif, Aicha devint meilleure musulmane que lui. 
Si la conversion de Lucienne, à l'image de celle de bien d'autres femmes, 
est à l'évidence « relationnelle * et liée au mariage, elle apparaît aussi moti- 
vée par une piélé intérieure ne se réduisant pas à ces circonstances extérieures. 

Charif s'étaii arrangé pour suivre ses cours à l'insu de ses hôtes. Le 
jour arriva cependant où le secret de sa conversion fut découvert. Un cousin 
fut dépêché d'Ahcngourou ; il réprimanda Vissoh vigoureusement. Bien que 
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les propres parents de Charif — qui n'étaient pas encore au courant — 
adoptèrent ultérieurement une posture plutôt neutre vis-à-vis de la foi isla- 
mique de leur fils, le reste de la famille réagit à cette révélation avec beau- 
coup d'aversion. L'oncle d'Akoupé le menaça d'expulsion, Charif aurait pu 
emménager chez son maître, mais ce dernier ne voulait pas que les gens 
disent que Charif quittait sa famille parce qu'il était devenu musulman, 
Ahdoulaye Kanié lui conseilla plutôt de proposer à son oncle de lui payer 
un loyer pour rester chez lui. L'oncle tergiversa mais finit par accepter. Le 
maître paya les deux premiers mois puis continua de subventionner le loyer 
des Vissoh, Charif a gardé vivacc le sentiment de honte qu'un quasi*étrangcr 
payât son loyer pour vivre dans sa propre famille. Par ailleurs, le maître 
employa Lucienne, « Madame Charif », à des travaux de ménage, Lucienne 
.i^pti" -iL-: lIl: piij.v.nj .ju'jlk- \ L-tii.i.ij-. sï. tviyiKih Btu él&vei coraniques. 

Plus tard. El Hadj Fodé Sakho. le riche commerçant propriétaire de la 
médersa. fit un don à Charif et un don plus généreux encore à sa femme 
pour les encourager dans la voie de l'islam. Les Vissoh envoyèrent une 
partie de l'argent à leurs filles restées à Logozohé, 

Le rejet familial des convertis n'avait rien d'inédit, c'étail même plutôt 
la norme. Les premiers Ga qui adoptèrent l'islam à Accra dans les années 
1920 étaient pour la plupart issus de familles royales. En représailles à leur 
conversion, ils furent emprisonnés dans le fort d'Osu pendant toute une 
semaine et nourris au porc et au vin de palme 17 ! On les moqua sous le 



17, Entretien* avec Mu*a Àkucllch klnx cl Ibrahim Okini Ou» de la Cihana Mu*lim 
Mission, Accra, 29 août 2002. 
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sobriquet de Hausa boys lt . Certains furent jetés hors du domicile familial. 
D'autres se vireni refuser la main de femmes de la communauté ga. Ce 
n'est qu'avec les années que les relations des convertis avec leurs familles 
s'apaisèrent. Les parents finirent par accepter l'idée que leurs fils (et parfois 
aussi leurs filles) n'élaient pas devenus fous, qu'ils étaient rcsiés des « gens 
bien * et décents. On leur permil alors de participer de nouveau à la vie 
de la communauté et les convertis y consentirent, a l'exception de tout ce 
qui impliquait directement le fétiche et l'alcool. Comme les Ga musulmans 
ne pouvaient plus verser l' alcool, ils n'étaient plus éligiblcs aux postes de 
l'autorité traditionnelle. Dans ce contexte, la conversion à l'islam représente 
une déchéance du statut social. 

Des témoignages de convertis ** autochtones » recueillis dans le sud de 
la Côtc-d'Ivoirc abondent d'expériences similaires. La conversion à l'islam, 
religion minoritaire, marginale, étrangère et méprisée était souvent perçue 
par la famille comme une provocation, une attaque ou un déni du milieu 
socioreligieux d'origine. C'était parfois môme un mode de vie qui était 
condamné, comme la pêche chez les Ahi/i du village insulaire de Tiagba 
dans la région de Cosrou (sous-préfcciurc de Dahou). Pour le pécheur qui 
reste de longues heures en pirogue sur la lagune ébrié, il n'est pas aisé de 
pratiquer la prière musulmane : les Ahi/i musulmans de la période coloniale 
se sont donc aussi convertis h d'autres métiers, notamment le commerce 14 . 
Dans les années 1930-1940 dans le village de Korékipra près de Daloa, les 
Bété utilisèrent la requête coloniale des travaux forcés pour châtier leurs 
frères convertis à l'islam 20 ... La réconciliation des convertis avec leurs 
familles a été difficile même si par souci d'apaisement les deux parties ont 
cherché à minimiser leurs différends avec le temps. 

Un an et deux mois après son arrivée à Akoupé. Charif excellait tant 
et si bien dans ses études qu'El Hadj Fodé Sakho se chargea de son inscrip- 
tion à l'école franco-arabe la plus renommée d'Abidjan, le Centre culturel 
islamique de Williamsvillc, du nom d'un sous-quartier d'Adjamé. £1 Hadj 
Sakho se rendait à Abidjan toutes les semaines chez des Libanais pour 
approvisionner son commerce de vaisselle. El y fréquentait un compatriote 
guinéen et coreligionnaire wahhabitc, El Hadj Mohamed Lamine Kaba. 
important théologien, figure de proue de la mouvance « réformiste » ivoi- 
rienne. Depuis sa fondalion en 1976, Kaba dirigeait aussi la médersa de 
Williamsvillc. Aux côtés d'autres pédagogues-conférenciers, il en fit un 
grand centre d'apprentissage pour les plus jeunes mais aussi de réflexion 



18. Les <m tendaient à identifier tous k* migrant* musulman* aux Huu*a, Sur k* 
relatton* entre Ici Gu et k* musulman*, a Aceru jusque dans k* années 1920. 
voir PARK3H (20X10 : 163*1(0). 

19. Entretien* feVee Lekrc Mamailou à Cosrou cl Ngueisun Mbaye a Tiagba* 26 acûl 
2002. cl avec Waiia Abdul Wahan N'dn cl Jaques Arniun à' Abidjan. 2S juin et 
2 juilkt 2006. 

20. Entretien avec Moussa Mcnchouan. dit Moussu Koné et son frère, l'imam Issiaka 
Mcnchouan. Korckipra. 20 août 2001. 
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prospective sur l'islam pour les étudiante les cadres et les intellectuels 
francophones (Dclval 1980: 65-66; Miran 2006: 317-319). 

Lamine Kaba. qui avait subi des déconvenues avec des convertis peu 
sérieux, fut initialement réticent vis-à-vis de Vissoh. Mais devant son insis- 
tance, il lui donna sa chance. Vissoh étudia sous la direction de Salia Traoré. 
diplômé d'arabe et de théologie de l'Université de Médinc. salarié de la 
Ligue islamique mondiale ci, en 1982. imam des étudiants puis imam des 
cadres musulmans du quartier résidentiel huppé de la Rivicra. Les deux 
hommes, de la même génération, se lièrent d'amitié* À Williams ville, les 
cours se faisaient en alternance en arabe et en français dans toutes les 
matières, religieuses comme profanes. De l'avis de Vissoh, le niveau des 
professeurs de français était moins bon que ceux d'arabe mais Charif s'abs- 
tint de demander un poste d'enseignant en français par peur qu'on lui 
reproche d'être venu chercher un emploi plutôt que d'étudier l'arabe. Finale- 
ment, au ternie d'une période d'essai. Lamine Kaba fit savoir à Charif qu'il 
était satisfait de ses progrès rapides et s'en sentait même honore et. pour 
allier l'acte à la parole, il lui offrit une somme d'argent symbolique. Charif 
interpréta ce geste fort comme un pacte l'engageant à poursuivre son éduca- 
tion islamique avec toujours plus de détermination. 

Abidjan dépassait par son échelle et son urbanisme toutes les villes daas 
lesquelles Vissoh avait vécu jusque-là. En cette cité aussi, contrairement 
aux autres agglomérations du Sud. pas de diouliibouRtm : les musulmans, 
nationaux et étrangers, vivaient dispersés dans tout le tissu urbain. La « ville 
monde » (Vidal 2002). destination privilégiée des flux migratoires, vitrine 
de la modernité ivoirienne à l'occidentale, était une mégapolc en pleine 
croissance où les possibilités d'ascension sociale n'excluaient pas des inéga- 
lités flagrantes : la ségrégation spatiale était avant tout sociale. A leur arri- 
vée dans la capitale, les Vissoh logèrent d'abord dans le quartier populaire 
d'Abobo, commune la plus peuplée de tout le pays, chez un ami d'enfance 
originaire de Logozohè. Dans les semaines qui suivirent, Vissoh obtînt des 
responsables de Williamsville l'autorisation de s'absenter pendant un mois 
pour mieux connaître la ville. Il leur taisait qu'il avait surtout besoin 
d'argent et d'acquérir rapidement son autonomie. Son ami, chef de chantier 
dans le bâtiment, le recommanda pour un menu travail de manomvrc. De 
son salaire journalier, il économisa suffisamment pour permettre à Alcha 
de s'approvisionner en riz et en condiments pour monter un petit business 
alimentaire de rue. Le couple se trouva une location dans le quailier. Au 
bout d'un mois, Vissoh se trouvait en mesure de quitter son travail pour 
retourner étudier alors qu'Alcha continuait la cuisine et commença à prati- 
quer la couture. Ce n'est que de ce moment-là. grâce aux « sacrifices de 
sa femme *, que Charif Vissoh put consacrer l'essentiel de son temps à ses 
études. Il trouva par la suite un petit travail en soirée comme répétiteur 
auprès d'enfants libanais. Les revenus du couple leur permirent de s'acheter 
une télévision, ce qui était encore rare au Bénin. Pour une somme modique. 
Salia Traoré céda aussi aux Vissoh un vieux salon qu'il voulait remplacer. 
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Charif était devenu un « petit patron * ! El décida alors d'aller chercher ses 
filles au village. C'était en 1983. Layal avait 7 ans. Nassiri, 5. 



Ainu. Laval lt Nawiki V&ww ln PkitXL, CùTL-u'houtt. <v u> 




A Logozohè. la nouvelle de la conversion s'était répandue et Charif dul 
faire face à des récriminations familiales. Ses parenis acceptèrent toutefois 
le fait avec philosophie, du moment qu'il s'en sortait. Les deux filles 
n'avaient pas été* scolarisées ei ne parlaient que le ton. Leur grand*mèrc 
leur était profondément attachée et Charif dut user de subterfuge pour les 
lui arracher. Sa grande sœur qui vivait désormais à Coionou mit Charif 
en garde, sur la roule du retour : comme les filles connaissaient peu leur 
père, les gardes frontaliers ne manqueraient pas de croire qu'il parlait les 
« vendre » ! La froniière était alors fermée entre le Togo et le Ghana et le 
voyage en bus par le Burkina fui particulièrement long et pénible* 

À Abidjan, les Vissoh scolarisèrent Nassiri à l'école publique, mais 
faînee, LayaL avait dépassé la limite d'âge pour y être admise. Elle fui un 
temps scolarisée dans le privé jusqu'à ce qu'EI Hadj Fodé Sakho demande 
à ce que lui soit confiée son éducation. Layal partit à Akoupé, étudia à 
f école wahhabitc et dut porter « le noir » (le hijaby Charif y était personnel- 
lement opposé mais n'osait confronter son bienfailcur. Au bout d'une année 
passée sans revoir ses parents, la fillette revint à Abidjan pour une semaine 
de vacances. Or dans l'intervalle, elle avait totalement perdu la compréhen- 
sion du fon. Ses parenis en furent d'autant plus choqués cl peinés qu'ils 
ne pouvaient plus désormais communiquer directemeni avec elle : Nassiri, 
la cadette, qui avait appris le dioula daas la rue, servait de traducirice (par 
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la suite. Charif apprit 1c dioula sur le tas). L'attachement de Chant Vissoh 
à sa langue maternelle n'avait jamais fléchL Pour lui, la conversion à l'islam 
n'était pas synonyme d'aliénation culturelle. El décida alors de garder Layal 
auprès de lui. C'était un geste audacieux mais comme Charif était sérieux 
dans ses études. El Hadj Sakho consentit à contrecœur à lui rendre la jeune 
fille. Layal retrouva peu a peu l'usage du ion. 

Charif Vissoh étudia pendant quatre ans au Centre culturel musulman 
de Williamsville. Dès sa deuxième année, il fut recruté comme professeur 
en langue française* 11 avait calqué son enseignement sur celui du pro- 
gramme officie), ce qui permit aux écoliers coraniques de passer le certificat 
d'études primaires et pour cettains d'entre eux, d'intégrer la classe de 6 e 
dans le public. À l'époque, Williamsville n'assurait pas le niveau du collège. 
Cette passerelle évitait aux élèves de se retrouver dans l'impasse car il y 
avait alors peu d'écoles islamiques supérieures en Côte-d'Evoire et encore 
moins de bourses disponibles pour aller étudier dans le monde arabe. Charif 
partageait en cela le souci des réformistes d'allier islam et modernité. 

À la maison, la santé d'Àicha déclinait dangereusement des suites d'une 
hypertension chronique. Au cours d'une grossesse difficile, elle dut être 
hospitalisée et accoucha d'un enfant mort-né. Salia Traoré prit en charge 
tous les frais médicaux. En ces heures difficiles, le soutien des amis musul- 
mans des Vissoh fut spontané et précieux. Charif en a gardé un souvenir 
fort cl ne tarit pas d'éloge sur l'esprit de solidarité qui soudait la commu- 
nauté réformiste d'Abidjan* 1 . 

Une longue hospitalisation assortie d'un régime strict sans sel fil chuter 
la tension d'Aïcha mais aussi les revenus du couple. Charif envoya alors 
femme et enfants à Akoupé chez El Hadj Sakho. À Akoupé. l'école isla- 
mique ne fonctionnait plus que le week-end et les filles furent inscrites en 
semaine à l'école catholique. Charif n'y voyait que des avantages vu le bon 
niveau d'enseignement qui y était dispensé. Deux ans et demi plus tard, le 
couple eut un dernier enfant, Mohamed ben Charif. 

Vers 1986. la mon du mécène fondateur du Centre de Williamsville 
précipita le transfert de sa gestion aux mains de ses enfants. Lamine Kaba 
dut se retirer. À la suite de Salia Traoré, Charif Vissoh déplaça ses activités 
vers le quanier de la Rivicra à Cocody où l'Association réformiste des 
élèves ci étudiants musulmans de Côlc-d'Ivoirc (âelmci) avait construit son 
siège. Des cours étaient donnés à l'étage : Charif y enseigna le français. À 
cette époque, le milieu réformiste d'Abidjan noua des contacts avec une 
GNG islamique basée aux États-Unis, la fondation saak, du nom du mécène 
milliardaire saoudien. Sulciman Abdul al-Aziz al-Rajhi (Miran 2006 : 356- 
357, 2007a). Vissoh fut recruté pour enseigner le français a un missionnaire 



21. Celte aolidaiilé fiait toutelat* loin d êlre loujouis la norme en tYtfe-dIvoire. En 
d'autres lemp* et d'aiilre* localité*, rejet et méprU des Dioula cuver* tes nou- 
veaux coaveiu* ne laitaicm pa\ exception. Ënlieiien* avec Ibrahim Konan el 
divers convertis ivoirien*. Abidjan. 2006-2009. 
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anglophone et arabophone de la fondation saafl Âyoub Patcl, Indien de Zambie, 
L'homme d'affaire* qui avait financé la construction du siège de I'aEEMCI, 
un Sénégalo-Malicn proche d'Houphouct-Boigny cl gendre d'Amadou Hampfcé 
Bâ. offrit à Vissoh de l'envoyer en Arabie Saoudite, à condition d'obtenir 
l'appui de son ami Mohamed Cissé. le fameux « marabout de Kérékou *. 
Dans cette perspective. Charif rentra à Cotonou faire établir son passeport 
main sa famille le dissuada de rencontrer Cissé, convaincue que son voyage 
serait utilisé pour du trafic de drogue-* Par peur, Vissoh renonça pour la 
deuxième fois au projet de partir étudier dans le monde arabe* 

La rtx>ri d'Aïcha : urw double tragédie 

La fondation saar Côtc-d" Ivoire avait investi dans diverses entreprises géné- 
ratrices de revenus avec pour objectif, à terme. l' autofinancement des acti- 
vités réformistes locales et notamment un ambitieux projet scolaire à Grand 
Bassam. Parmi ses opérations, l'ose islamique acheta une plantation de 
citronniers de 600 hectares à Mamini, entre Akoupé et Àbcngourou. 
Mamini, en pays allié, était un village très fortement islamisé, quoique peu- 
plé majoritairement d'allogènes au terroir. Dioula. Burkinabé, Maliens et 
Guinéens confondus. Vers 1990, Vissoh fut recruté comme comptable à l'usine 
d'huiles essentielles attenante à la plantation, la Société agro-industrielle de 
Mamini (SAM). 

Peu avant son emménagement a Mamini avec ses trois enfants, Aïcha 
revint au Bénin pour la première fois depuis dix ans. Son père et sa mère 
étaient décédés d'hypertension depuis longtemps mais elle eut plaisir à 
retrouver ses soeurs dont les activités commerciales, sans être prospères, 
semblaient prometteuses. Aïcha informa sa famille à cette occasion de sa 
conversion à l'islam, mais ses proches furent apparemment sceptiques, 
convaincus que Lucienne y avait été forcée et que son islam n'était qu'une 
façade. Mais le voyage se passa bien. Aïcha en nourrit le désir de reprendre 
des activités commerciales. 

À Mamini, une nouvelle grossesse s'en suivit d'un regain de tension et 
d'une seconde naissance d'un enfant mort-né. Renonçant à d'autres materni- 
tés pour se consacrer exclusivement au commerce itinérant. Aïcha suggéra 
alors à Charif de prendre une seconde épouse. Vissoh souhaitait rentrer 
définitivement au Bénin avant que les enfants ne deviennent adultes parce 
qu'il lui tenait à emir qu'ils soient socialisés dans leur pays d'origine. Dans 
cette perspective, c'est vers la communauté mahi de Daloa qu'il se tourna 
pour qu'on lui propose une seconde femme. Née en C6te-d'Ivoire mais 
originaire de Logozohc, Olive lui plut. Elle n'était pas musulmane mais ce 



22. C'était probablement tks préjuge*. Siww <20(>l ; 35) confirme toutefois l'ûXifr 
teoee île rumemx d'activités « mafieuses - conduites par des Àlricuins à Djeddah 
sous couvert du faiJj et d'autres activités islamiques. 
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n'étail pas un obstacle. Les parents redoutaient que leur fille ne soU 
contrainte d'embrasser l'islam mais Charif les assura qu'il n'en serait rien 
et que la jeune femme serait bien traitée. Le mariage fui donc célébré. Àicha 
présenta sa co-épousc au marché et lui apprit a porter le voile islamique 
pour certaines occasions; les deux femmes s'entendirent bien. Quelques 
jours plus tard. Charif partit à Akoupé présenter Olive aux amis musulmans 
et à la famille béninoise. 

C'est à Akoupé que Charif fut informé de la subite détérioration de 
l'élut de santé d'Aicha, restée à Mamini. Ses proches n'osaient en fait lui 
annoncer frontale me ni la mauvaise nouvelle : Aicha était en fait décédéc 
d'une crise fulgurante d'hypertension qui ne dura que deux jours* Rentré 
précipitamment, Charif, accablé, dut se résoudre à l'évidence* Le corps de 
sa femme avait déjà élé lavé et enveloppé de tissu blanc* C'élait en aoûl 
1992, une semaine jour pour jour après son second mariage. Aie ha avait 
39 ans. Vissoh fit immédiatement prévenir un cousin de sa femme qui vivait 
alors à Bingcrvillc. 

La belle-famille de Charif élail catholique mais elle était restée fidèle 
à la culture religieuse traditionnelle ci lout particulièrement aux rites mor- 
tuaires claniqucs. Cet aiiachcmcni n'avait rien d'inhabituel en milieu gun 
(de même que chez les Fon. les Ai/o. les Xwéda* etc.). Dans son étude sur 
le deuil dans le Sud-Bénin* Joël Noret (2003 : 496. 2006) a montré comment 
les cérémonies d'enterrement donnent fréquemment lieu à des juxtapositions 
voire à des interpénétrations de rituels, chrétiens ci traditionnels. Les rites 
funéraires traditionnels des Gun sont particulièrement complexes et sophis- 
tiqués. Très schématique ment* les funérailles se déroulent en deux phases 
séparées d'une année ou plus* La première phase correspond à renicrremeni 
du corps du défunt au domicile de sa naissance : les cheveux rasés ei les 
ongles coupés sont ensevelis dans une calebasse, le corps est revêtu de 
beaux pagnes, les affaires personnelles et notammeni la natie du défunt sont 
brûlées, etc. La seconde phase correspond h la déification du mort : le crâne 
est extrait, couvert de nouveaux pagnes puis déposé dans un autel de quartier 
(à noter cependant que de nos jours* la décollation rituelle en milieu urbain 
pono-novien s'est raréfiée: chez les chrétiens, quand l'enterrement a eu 
lieu au cimetière, un petit pot est substitué au crâne). Le bon déroulement 
de ces longues funérailles, à la fois familiales et communautaires, est impé- 
ratif pour le repos de l'âme du mort — qui peut, le cas échéant, devenir 
une présence maléfique pour les vivants — mais aussi pour la transformation 
du mort en ancêtre* sans laquelle il n'est pas d'inscription des enfants du 
lignage dans la suite des générations (Jamous 1994 : 154-155 : Noret 2006). 
Quand la mort survient loin du pays d'origine, comme dans le cas de 
Luciennc/Aïcha, la tradition gun requiert que les ongles coupés et les che- 
veux rasés du défunt soient rapportés dans une calebasse avec du sable du 
dessus de la tombe pour être enterrés dans la maison familiale du mort 
(Jamous 1994 : 124, n. 10). 
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À son arrivée à Mamini. le cousin de Bingcrvillc. représentant la belle- 
famille de Charif Vissoh. demanda donc à ce que les ongles et les cheveux 
de la défunte soient coupés et rasés. Mais les dignitaires religieux de la 
communauté musulmane locale refusèrent catégoriquement celte requête, 
arguant qu'en islam, le corps doil être enterré tel quel et qu'il est interdit 
d'en enlever des parties* Une dispute verbale s'en suivit. Aucune partie ne 
consentit à des compromis. De guerre lasse, les chefs religieux musulmans 
invitèrent le cousin a prendre le corps tout entier et a aller lui-même l'enter* 
rer ailleurs* Pris de cours et mis en position de faiblesse, le cousin renonça 
Sur ce, la défunte reçut sa dernière toilette et fut ensevelie au cimetière locaL 

Rentré à Bingcrvillc. le cousin s'empressa d'avenir la famille de Porto- 
Novo du décès impromptu et prématuré de Lucienne, Elle aurait été enterrée 
avec un tel empressement, prétendit-il. que lui-même n'avait pu voir le 
corps. Cette version des faits présentait délibérément la mort d'Aïcha comme 
non naturelle et Charif fut aussitôt accusé d'avoir tué (ou * vendu ■» sa 
femme pour faire de l'argem (il fut aussi accusé de dissimuler sa fortune 
pour ne pas la partager). Tous les préjugés des Gun sur l'origine maléfique 
de la richesse des El Hadj-s yoruba de Porto-Novo refaisaient surface pour 
accabler Vissoh... 

De son côté. Charif avait envoyé un télégramme pour informer Logozohc 
du décès de sa femme. Plusieurs courriers en retour l'informèrent du scan- 
dale qu'avait déclenché le cousin de Bingcrville, Au Bénin, plusieurs parents 
de Charif, venus présenter leurs condoléances à la famille de la défunte, 
avaient même été retenus prisonniers à Porto-Novo. La famille endeuillée 
exigeait de Vissoh qu'il rentre au plus vite au pays avec le corps exhumé 
de Lucienne pour régler l'affaire* Ces nouvelles affligèrent profondément 
Charif, déjà éprouvé par la mort de son épouse bien aimée* Il y avait la. 
à ses yeux, un conflit de religion dont il fut une victime inutile. Rétrospecti- 
vement. Vissoh date même de cet événement précis sa motivation de créer 
une association de soutien aux convertis à l'islam, convaincu que les musul- 
mans d'ascendance ignorent tout des épreuves des convertis et manquent, 
par conséquent, au devoir de leur porter secours. 

Sa grande saur conseilla à Charif de venir au Bénin avec ses trois 
enfants, les aînées Layal et Nassiri. qui avaient alors 16 et 14 ans et le petit 
Mohamed ben Charif. Vissoh s'endetta pour payer le voyage. À Porto-Novo. 
Charif dut affronter sa famille et sa belle-famille, toutes deux fermement 
convaincues que Charif avait trempé dans la mort de Lucienne par voie de 
sorcellerie islamique. Un oncle de Vissoh, ancien ministre, lui suggéra de 
se faire accompagner par des policiers en civil, au cas où la situation dégé- 
nérerait. Sur intervention de personnes extérieures, les proches de Vissoh 
furent finalement libérés. Ils abandonnaient Charif aux mains de sa belle- 
famille à qui il revenait de décider de son son. La tension régnait quand 
le père et ses enfants furent admis dans la grande salle qui servait aux 
réunions familiales. Mais dès que la belle-famille vit Charif qu'elle connais- 
sait depuis l'adolescence, le soulagement prit le dessus. La famille de 
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Lucienne questionna Vi ssoh sur ce qui s'était passé. Charif donna sa version 
des faits, en présence des enfants, non sans verser des larmes d'émotion. 
Ses deux filles donnèrent indépendamment leur témoignage. Chahf produisit 
aussi tout le dossier médical de Lucienne depuis l'hospitalisation à Abidjan, 
pour prouver qu'elle n'avail pas été abandonnée à son sort (la médecine 
occidentale faisait taire l'allégation de « médecine * occulte). En outre, à 
défaut d'ongles et de cheveux. Charif avait pris la précaution de venir avec 
certains effets personnels de sa femme, notamment ses draps et ses cou- 
vertures, pour qu'ils servent de substitut dans r accomplissement des rites 
coutumiers. La belle-famille, apaisée, requit alors de Chahf qu'il finance 
l'organisation des cérémonies funéraires e Uniques à Porto-Novo. Elle 
demanda encore à garder les enfants. Mais les parents de Lucienne étaient 
décédés et les oncles sur place n'avaient pas une bonne situation. Les filles 
elles-mêmes souhaitaient rester avec leur père. Charif emmena alors ses 
enfants à Logozohè. où il s'expliqua avec sa propre famille, puis tous repar- 
tirent en Côtc-d" Ivoire. 

Il n'est pas rare que les différences dans la conception de la mort ei 
dans la pratique des rituels funéraires provoquent la discorde entre les com- 
munautés musulmane ci non musulmane qui s'affrontent sur l'identité reli- 
gieuse du converti à sa dernière heure. L'étude de Michellc Gilbert (1988) 
sur la controverse religieuse qui suivit la mort d'un richissime Akan converti 
au protestantisme dans le sud du Ghana en 1977 et celle de ECatrin Langewiesche 
(2003 : 245-3(M) sur les deux enterrements successifs, catholique puis tradi- 
tionnel, d'un chef de village dans la province du Yatenga au Burkina en 
1996. attesient de l'envergure de ces tensions qui ne sont pas limitées à 
l'islam. Dans le Sud ivoirien, la perception non musulmane de la gestion 
islamique de la mort a produit des préjugés tenaces. Une croyance populaire 
relate que les musulmans, pour rendre le corps licite, égorgent leurs morts 
a la manière des animaux qu'ils consomment. Les enterrements islamiques, 
rapides ei sobres, sont souvent perçus comme indignes et presque blasphé- 
matoires. C'est une opinion répandue chez les Bété dont les cérémonies 
funéraires sont exceptionnellement sophistiquées, coûteuses et animées. 
Souvent étalées sur plusieurs semaines voire davantage, les funérailles bété 
représentent un événement communautaire de la plus haute importance. 
Cette différence de rituel, associée au délaissement dans la mort, a long- 
temps représenté un frein réel à la conversion des Bété à l'islam. De fait, 
depuis peu. les musulmans ivoiriens tendent à promouvoir des funérailles 
islamiques plus élaborées et plus conviviales pour les Bété et pour d'autres 
groupes de convertis, « pour faire bonne mesure » et * faire tomber les bar- 
rières Ainsi la mort représenie-t*c)le une occasion sociale privilégiée 



23. Enlielieri avec Mmma et luiaka Menehouari. Korékipra. 20 août 2001, avec 
l'imam Ibrahim Breuji. Abidjan, 6 septembre 2001 et avec Abdoul Mahck. Drissa 
Morre. A uni m tua, Bcfiîé KolH et d'autre* A uni musulman* du village de Dame. 
Dame. 14 août 200S. 
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pour réaffirmer les frontières enire religions, nulle port plus visibles qu'au 
cimetière, où ehaque religion a son espace séparé. Mais les funérailles sont 
aussi parfois le terrain d'influences et d'aménagements culturels qui témoignent 
de la complexité des interactions religieuses au cœur desquelles se situeni 
les convertis. 



Devenir prédicateur islamique: le retour au Bénin 

À Mamini. Olive donna naissance à un fils, Ibrahim, mais son refus de 
s'occuper du pciii Mohamed conduisit Chanf à demander le divorce. En 1994. 
Vissoh décida de rentrer définitivement au Bénin. Les filles étaient grandes : 
Mohamed Lamine Kaba d'Abidjan s'était proposé de prendre en charge leur 
scolarité mais Charif ne voulait pas que ses compatriotes disent de lui qu'il 
les avaient * vendues ». Il crut bien faire de les rapatrier. Mais au Bénin, 
ses deux filles se détournèrent de l'islam avec la bénédiction de la famille, 
puis se convertirent au christianisme après s'être mariées à des catholiques. 
Charif. atterré, coupa tout contact avec elles pendant un cenain lemps. Plus 
tard. Olive envoya au Bénin le pclil Ibrahim que Charif scolarisa dans une 
médersa de Porto-Novo. 

Son éducation terminée, sa foi affermie, Vissoh avait désormais l'ambi- 
tion de devenir, à son tour, pédagogue de l'islam sur sa teire naialc, assu- 
mant le rôle d'un converti militant ou 4 actif », par opposition aux convertis 
- tranquilles ». pour reprendre les qualificatifs d'EI-Houari Sella (1999) sur 
les convertis suisses à l'islam* Charif rejoignit alors progressivement les 
rangs de la nouvelle élite réformiste arabisante et francophone du Sud-Bénin 
dont l'importance collective grandit considérablement dans les années 1990 
grâce au retour d'une nouvelle vague de diplômés du monde arabe. Cette 
élite réformiste étaii toutefois minoritaire et par ailleurs fragilisée par des 
divisions inicmes et des problèmes d'organisation (Abdoulayc 2003. 2007 : 
Brégand 2007. à paraître : Miran 2005). La majorité musulmane restail en 
effet attachée aux diverses formes de l'islam « traditionnel » et/ou soufi, 
notamment dans leurs versions culturelles ethniques, essentiellement voruba 
et hausa. Déterminé à montrer par l'exemple que l'islam était incommensu- 
rable h l'ethnicilé et que le savoir islamique pouvait s'acquérir sans passer 
par les langues vcmaculaircs des musulmans locaux (et n'avait rien à voir 
avec certaines couiumes ethniques), Vissoh avait 1res lôt pris la décision 
de principe de n'apprendre ni la langue yoniba ni la langue hausa. Mais 
ce choix rendit plus difficile son intégration sociale dans les communautés 
musulmanes locales, lani à Porto-Novo qu'à Cotonou. Charif vécut cette 
situation avec d'autani plus d'amertume qu'il gardait d'Abidjan le souvenir 
d'un esprit communautaire islamique plus unitaire, minimisant au plan reli- 
gieux les marqueurs identitaires ethniques ou nationaux^ 4 . Le paradoxe 



24. Voir noie 21), 



680 MARIH MIRAN A EL IUDJ AtCAN OlAfcJF VISSOH 



l' incommodait qu'il se retrouvât marginalisé dans son propre pays en tant 
que producteur islamique alors qu'il avait été plutôt bien intégre dans un 
pays étranger du temps où il n'était qu'étudiant coranique. 

Mais les difficultés n'eurent pas raison de sa détermination. A Porto- 
Novo* Vissoh se fit embaucher comme maître coranique dans l'école du 
premier alpha qu'il avait rencontré en 1974. Grâce au financement d'un 
riche Cun de Porto-Novo — un ancien chargé d'affaires du Bénin au 
Koweït, ami de la directrice de cabinet de Kérékou. une non musulmane 
du village de Charif — Vissoh fît construire une mosquée dans le zongo 
de Logozohè. surtout fréquentée par des Moss) burkinabé. Par la suite, Cha- 
rif devint prédicateur en français et en fon dans une mosquée du quartier 
Kouhoumou de Cotonou et traducteur en fon des semions du vendredi de 
l'imam de la mosquée zonga de Cotonou. El Hadj Mohamed Ibrahim al-Habib. 
revenu du Koweït où l'Égyptien Abdoul Fatah Dcssouki l'avait envoyé pour- 
suivre ses éludes. Quand la iv privée La Voix de l'Islam, hébergée dans les 
locaux de la mosquée zongo. fut lancée à la fin des années 1990, Vissoh fut 
recruté pour animer diverses émissions en français et en fon* Parce que le 
mariage figurait au nombre des questions abordées sur les ondes, une pression 
fut exercée sur les journalistes célibataires pour qu'ils se marient. Un mariage 
arrangé fut alors célébré entre Charif et Sofia, Yoruba musulmane, mais la 
modestie matérielle de Vissoh fut source immédiate de tension. Parallèlement* 
Charif entreprit de traduire le Coran de l'arabe en fon avec l'aide d'un spécia- 
liste musulman non arabisant de linguistique fon, Miftaou Nondichao*\ Au fur 
et à mesure qu'avance la traduction à l'écrit, une version orale sur cassette est 
aussi enregistrée (faute de financement, le projet avance lentement : il était 
toujours en chantier en 2Û09) 3 * Cette traduction du Coran en fon devrait être 
la toute première puisque même les ahmadis. connus pour leurs multiples tra- 
ductions du texte sacré en langues locales, n'en ont pas encore proposé une 
dans la iïttgita franco du sud et du centre du Bénin. En 2001, Vissoh effectua 
enfin le pèlerinage à la Mecque. « le plus beau cadeau que Dieu (lui ait| offert ». 

En août 2005. en couronnement de ce long parcours, El Hadj Vissoh 
fut nommé imam de la mosquée centrale d'Allada, dans le département de 
l'Atlantique. S) cette nomination atteste de la légitimité religieuse conférée 
au converti, elle fût aussi conclue par défaut, comme a tenu à le souligner 
Vissoh. L'imam sortant était un commerçant nigérien originaire de Djerma. 
Comme les fidèles se plaignaient de ne pas comprendre son sermon, non 
traduit en fon. il se retira de mauvaise grâce. Un comité chargé de trouver 
un nouvel imam nomma en intérim un El Hadj yoruba qui parlait bien le 
fon. La veille du premier vendredi où il devait officier, il se rétracta subite- 
ment et n'accepta de revenir sur son refus qu'après avoir reçu l'assurance 



25. Les Nondiehau «ml. dcpuU le XVIII* *kèclc. une vieille famille de devin* musul 
mai» aupre* des rois d 'Attorney. 

26. Charif s'est aurai tancé dan* la traduction de certain* recueil* de Hadtlh puur 
1" échéance du Ramadan 2009. Les enregistrement* audio *onl passés eo boucle 
ù b radio 
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que 1c mihrab. la peau de mouton ci d'autres attributs de l'imam contesté 
seraient sortis de la mosquée. Peine perdue : la mon le surprît le lendemain 
soir et tous conclurent à un envoûtement maléfique (la croyance en des 
pratiques occultes islamiques n'est pas limitée aux non musulmans !). C'est 
après ces événements que Vissoh fut contacté par l'intermédiaire de la radio 
La Voix de l'Islam. Des collègues tentèrent de le dissuader d'accepter rima- 
mat d'Allada dans ces conditions, mais lui-même décida de braver le sort. 
Non seulement il survécut, mais ses relations avec sa congrégation cl l'ancien 
imam s'avérèrent bonnes. Il établit en outre des relations de courtoisie avec 
le roi d'Allada. un non musulman. Pendant trois ans, Vissoh. qui résidait 
et travaillait à Cotonou en semaine, a régulièrement fait le trajet pour se 
rendre à Àllada le vendredi et donner son prêche, en arabe, en français et 
en ton. Avec le temps cependant et l'élargissement progressif de ses activi- 
tés de journaliste et de prédicateur, tant à Cotonou que sur l'ensemble du 
territoire national, la charge imamale de la petite ville d'Allada s'avéra trop 
contraignante. Vissoh eut à carur de régler la question de sa succession par 
un résident local avant de renoncer volontairement à sa fonction. Il entendait 
aussi montrer par ce geste que l'imamat n'est pas forcément un poste à vie 
mais qu'il peut faire l'objet de rotations. Vissoh n'hésiterait toutefois pas 
à accepter une nouvelle charge imamale dans l'une des grandes mosquées 
de Cotonou ou de ses proches environs. 

El Hadj Charif Vissoh a ainsi accumulé un certain capital depuis son 
retour au Bénin, même si ce capital est plus symbolique que matériel. Vissoh 
peine en effet à assumer financièrement les frais de sa petite famille et pour 
compléter ses revenus, il continue d'intervenir dans des écoles coraniques 
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et de donner des cours de Coran à domicile. Cependant il a la satisfaction 
de * s'être prouve* *, à la fois à ses propres yeux pour avoir accompli ses 
objet t ils personnels, aux yeux de sa famille qui a fini par reconnaître ses 
réalisations et aux yeux de certains de ses coreligionnaires qui le consultent 
et T écoutent* 



La llBWCQH : agir face aux difficultés spécifiques des convertis 

Persuade que nombre de nouveaux convertis sont confrontes aux 
difficultés que celles qu'il a endurées au cours de sa vie. Cbarif Vissoh a 
fondé à Cotonou en 2002 la Ligue islamique béninoise pour la promotion 
et le soutien des convertis musulmans ou u&pscûm. Son objectif est à la fois 
d'attirer l'attention des musulmans d'atccndancc sur les problèmes spéci- 
fiques des convertis et de faciliter l'intégration de ces derniers au sein des 
communautés musulmanes établies. La Ligue n'est pas stricto sensu une 
association de convertis. Sur les 27 membres fondateur (également membres 
du bureau exécutif national), seuls 5 sont en fait des convertis dont le prési- 
dent Vissoh, Les autres, parmi lesquels des imams et des alphas. sont des 
musulmans nés dans l'islam qui se dévouent pour améliorer les conditions 
socioreligieuscs des convertis au Bénin* Certains membres fondateurs 
convertis ont également recruté leurs fils dans les rangs de l'association, 
en anticipant le jour où ils auront à reprendre le flambeau. C'est le cas de 
Justin Yelognon fiagan et de son fils Amauld Matinkpon Bagan. El Hadj 
Abdou Laly est quant à lui fils d'un Fon musulman et lui-même imam. 
Parmi les Fon, la Ligue compte encore El Hadj Yacoub Malchos&ou. Ce 
dernier descend d'une famille pionnière de musulmans bausa que le roi du 
Danxomé avait invitée en son royaume en échange de services islamiques. 
Avec le temps cependant, les Malèhossou — étymologique me m « chef des 
musulmans » — ont perdu l'usage du hausa et sont * devenus Fon ». Le 
bureau de l'association compte par ailleurs un nombre important de femmes. 

Vissoh a eu le souci d'inscrire l'origine ethnique des membres du bureau 
sur les documents officiels de la ubpscom pour parer à toute critique qui 
aurait voulu délégitimer la Ligue comme une association de Fon. À J'inverse, 
en Côtc-d' E voire, les diverses associations de convertis qui ont vu le jour 
depuis le milieu des années 1980 sont étroitement et explicitement associées 
à une origine ethnique autochtone* 3 . C'est aussi le cas de la Ghana Muslim 



Mission fondée en 1957 qui recrute principalement en milieu ga cl 
une moindre mesure, en milieu famé et asante. Au Ghana à la fin des années 
i960 et en Côic-d'lvoirc depuis le milieu des années 1990. ces associations 
ont d'ailleurs été critiquées par les musulmans ** nordistes ■ ci étrangers » 
pour être nationalistes et xénophobes (en réaction, la communauté réformiste 



27. Le tas de la nouvelle a&wulion de converti* qu'Ibrahim K<man cUit en train 
de mettre sur pied au printemps 2004 est toutefois différent. 
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ivoirienne s'efforce d'adopter une politique de main tendue valorisant les 
convertis). En soulignant la nature pluriethnique de la UBPSCftM qui corres- 
pond à son idéal d'un islam détaché de l'cthnicilé ou supra-ethnique, Vissoh 
a épargné ces contestations à son association. 

La LlBfSCOM n'a toutefois pas échappé aux critiques et elle a connu des 
difficultés. Bien que soutenue publiquement par de nombreux imams ci par 
des responsables d'associations et d'ONG islamiques réformistes, l'initiative 
de Charif Vissoh a été accueillie en privé avec réserve, voire avec animosité. 
Au niveau des principes, la principale critique repose sur l'affirmation qu'un 
converti est un musulman comme les autres et qu'il ne doit pas recevoir 
de traitement particulier susceptible de développer chez lui des complexes 
d'infériorité ou de supériorité par rapport aux autres musulmans. La détresse 
matérielle de certains convertis n'est pas considérée comme liée au change- 
ment religieux ci n'appelle pas a une assistance spécifique, seulement à 
l'aide offerte indistinctement à tous les musulmans démunis. Charif conteste 
ces arguments avec la dernière énergie (détails ci*après). Son courroux à 
ce sujet est la cause de relations parfois difficiles avec certains responsables 
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musulmans. Plus concrètement, le ressentiment contre la libpscûm tient à la 
concurrence que représente cette nouvelle organisation sur le marché déjà 
1res compétitif de la solidarité panislamiquc — le business du salut — en 
provenance surtout des pays arabes producteurs de pétrole, principale me ni 
l'Arabie Saoudite, les pays du Golfe et la Libye. De fait, au moment de sa 
création, la Ligue a reçu diverses promesses de soutien financier et logis- 
tique d'CttG arabes dont l'Agence des musulmans d'Afrique (aUa. koweï- 
tienne^ La plupart, cependant, n'ont pas été honorées. L'association a dû 
alors modérer ses ambitions et fonctionner avec des moyens réduits* En 
2008 toutefois. I'ong koweïtienne Al-Muntada (AI*Muntada AMsIami Trust) 
s'est engagée à soutenir la UBtSCOU. À ce jour, elle a fait un don de 
I 034 Corans en arabe. Les dirigeants de la Ligue ont décidé de n'en distri- 
buer des exemplaires qu'aux seuls convertis maîtrisant un rudiment d'arabe, 
par souci aussi que le livre saint ne soit pas désacralisé par ignorance des 
conditions de sa manipulation. La UBPStOM a ensuite acheté un stock du seul 
trentième tome du Coran, réunissant les dernières sourates qui sont égale- 
ment les plus courtes, donc a priori les plus accessibles aux néophytes. Le 
tome n'étant qu'une partie du Coran, aucune restriction ne contraint par 
ailleurs son usage... 

La principale activité de la MBP3C0M est d'apporter un soutien psycho- 
logique aux convertis. Si nécessaire, la Ligue s'efforce aussi de rapprocher 
ces derniers de leurs familles. Les musulmans d'ascendance et les imams 
en particulier ne connaissent ni ne comprennent l'univers culturel d'origine 
et les contraintes sociales des convertis. Quand il y a problème, les contacts 
avec les parents des convertis sont rares et maladroits. Les familles peuvent 
craindre que le chef musulman n'ait jeté un sort â l'enfant. Les membres 
de la Ligue sont mieux avertis et davantage prévenants : le dialogue avec 
les familles se noue plus facilement. 

Pour se faire connaître et identifier les groupes de convertis, la ubkcom 
organise des tournées régulières en sillonnant le sud et le centre du Bénin. 
À l'occasion de la première sortie de l'association, Vissoh découvrit plu- 
sieurs Mahi convertis à l'islam dans les villages de Toffo puis de Soklogbo. 
Pour donner aux convertis une éducation islamique dans leur langue mater- 
nelle, Vissoh s'est rendu régulièrement à Toffo pendant plusieurs mois, ce 
qui a provoqué d'autres conversions. 11 y a aussi installé Sofia et Mohamed 
ben Cliarif. fils d'Aicha. scolarisé au Collège d'enseignement général local 
mais déjà assez instruit dans le Coran pour être capable de diriger la prière 
islamique. Malheureusement. Mohamed est décédé en février 2003 d'une 
crise fulgurante de drépanocytosc. Le contact avec Toffo s'est ensuite distendu. 

La libpscom propose aussi des séminaires de formation mais sans grande 
envergure faute de moyens. Les or*G arabes qui s'étaient engagées à offrir 
des cours religieux dans les villages se sont rétractées face à la difficulté 
de la tâche ; elles ne financent même pas les déplacements des membres 
de la Ligue. Et Vissoh en conclut que ces om; investissent davantage dans 
leur propre promotion, à coup d'actions médiatiques dans les grandes villes. 
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que dans l'aide concrète aux convertis. Les dirigeants de la Ghana Muslim 
Mission à Accra soulignent également l'oubli dont ils font l'objet de la pari 
des fmanecurs musulmans extérieurs* Ils accusent les associations dominées 
par les musulmans d'ascendance, principalement les hausaphoncs, de détourner 
celle aide a leur profil exclusif (l'affirmation mériterait toutefois d'être 
nuancée). 

Trente ans d'expérience personnelle et d'observation des convertis ont 
permis à Charif Vissoh de dresser une liste schématique des principaux défis 
et difficultés qui affectent spécifiquement les convertis à l'islam au Bénin. 
En premier lieu vient le manque de suivi et l'indigence de la formation 
religieuse. La conversion une fois formalisée, de nombreux convertis, parti- 
culièrement dans les zones mrales, sont livrés à eux-mêmes sans formation 
islamique, ne serait-ce que de base, pour guider leur pratique de l'islam. 
Quand existent des écoles, l'instruction religieuse est rarement donnée dans 
les langues vcrnaculaircs ou en français. Souvent, les convertis en désaccord 
avec leurs familles ou rejetés par elles, n'ont de toutes façons pas les moyens 
matériels de financer leur éducation islamique et celle de leurs enfants. En 
outre, les plus âgés doivent en parallèle travailler et éludier. 

Vissoh réilère la paucité du soutien moral et matériel des communautés 
musulmanes béninoises qui auraient tendance à privilégier l'appartenance 
ethnique à l'affiliation religieuse et conserveraient un certain mépris ci une 
méfiance voilée envers les nouveaux convertis. La société musulmane pour- 
rait subventionner collectivement les cours aux convertis, suggère Vissoh. 
afin d'en assurer la gratuilé. Les riches commerçants et commerçantes qui 
bâtissent des mosquées dans des villes qui en abondent pourraient être 
encouragés à construire des écoles d'abord et des mosquées ensuite dans 
des lieux plus démunis : ces investissements religieux, pour être moins 
ostentatoires, répondraient davantage à l'injonction islamique d'œuvrer pour 
la diffusion du message coranique et pour la justice sociale (ils endigueraient 
aussi la fragmentation de l'espace religieux), Vissoh cite l'exemple d'un cousin 
du cardinal Bernardin Gamin, Mahi comme lui, qui s'est converti a l'islam 
à un âge respeciablc alors qu'il avait déjà à charge une famille nombreuse. 
Charif fa rencontré à plusieurs reprises au cours de ses tournées pour la 
UBfSCOM, Le fait est que la société musulmane ne s'est en rien mobilisée 
pour l'encadrer et le soutenir même si sa conversion a attiré à Cotonou 
fatiention de leaders musulmans qui voulaient la citer en exemple. Mais 
Vissoh s'est opposé à cette médiatisation, de peur de provoquer l'hostilité 
des parents du converti qui continuent de l'épauler au plan matériel. Sa 
mise en quarantaine aurait eu des effets désastreux non seulement pour le 
converti et sa propre famille, sans aide de la part des musulmans, mais aussi 
sur la perception de l'islam par la société mahi locale- 1 . En cela, la UBfSCOM 
diverge d'associations ghanéennes de musulmans convertis au christianisme, 
telles le Convcrtcd Muslims Christian Ministries, qui ont adopté une 
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approche évangélique délibérément agressive et antagoniste vis-à-vis de leur 
milieu sociorcligicux d'origine (Dovlo & Asanic 20O3)~°. 

Le problème de l'intégration sot i a le des convertis n'est nulle part plus 
aigu que sur la question du mariage* Tl est en effet difficile pour un homme 
converti d'épouser une musulmane : c'est vrai aussi pour ses fils. Les Ga 
musulmans d'Accra formulent la même récrimination. Dans l'Entre-dcux- 
guerres, alors que les familles ga non musulmanes refusaient aux convertis 
la main de leurs filles, les familles musulmanes ha usa n'étaient pas mieux 
disposées, convaincues que la consommation d'alcool et de porc avait par 
trop souillé le sang des convertis. Symboliquement, les musulmans ga 
n'étaient pas assez « propres »*". autrement dit. pas assez bons musulmans* 
La peur d'une déconversion du mari et d'une désérialisation de la fille par 
rapport a son milieu culturel d'origine a pu aussi peser. De nos jours, les 
Ga musulmans se marient majoritairement entre eux, de manière endoga- 
miquc M . Dans la même veine, dans le Sud-Bénin contemporain, y compris 
dans les milieux musulmans urbains non traditionnels, il n'est pas rare qu'un 
père concède à ses filles l'initiative de se choisir un époux, à la condition 
expresse toutefois qu'il soit musulman cl non converti. Il est possible que 
ces pères craignent une conversion blanche qui ne servirait aux prétendants 
qu'à accéder au mariage. Ces peurs n'en disent pas moins long sur l'opinion 
et l'accueil réservés en privé aux convertis. 

Les femmes converties n'ont pas à subir ces contraintes et ne manquent 
pas d'opportunités pour se marier en milieu musulman. Mais quand la femme 
convertie esi mariée à un non musulman ou quand la conversion est posté- 
rieure au mariage, la loi islamique demande a l'épouse d'obéir à son mari, 
ce qui pcul poser problème si, par exemple, ce dernier ne veut pas que sa 
femme prie à la maison. 

Les femmes de convertis se convertissent souvent elles-mêmes à l'islam. 
Si tel n'est pas le cas. le mari pcul se monirer accommodant ou divorcer. 
La situation est plus complexe pour les enfants ei surtout pour les filles 
des convertis. Soucieux d'assurer la reproduction de l'islam dans la famille, 
les pères convertis oni à corur de préserver l'identité musulmane de leur 
descendance. Mais pour les filles qui se rebellent contre les contraintes isla- 
miques réservées à leur sexe, notamment l'habillement et le choix du mari, 
le soutien de la famille non musulmane csi toujours possible. Parfois même, 
surtout quand le milieu d'origine est matrilinéaire, les filles subissent des 
pressions morales et matérielles pour renoncer à l'islam. Ces icnsions enve- 
niment les relations entre générations et entre sexes dans les familles de 
convertis. 



2U, Sur k ca* des Wahubiri ut* Kistamu d'Alrique ikr Vlist. voir Chaxh (200H). 

30. L'importance cl b ttgnilicaliun spirituelle* de la propreté corporelle wirtf discutée* 
par PEEL (2000; 211) dam le conteale >oruba musulman. 
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L'un des principaux Jclls du converti reste de préserver et même de 
cultiver les aspects de son identité et de sa culiurc ethnique d'origine qui 
ne sont pas contraires à l'islam, tout en s 'épanouissant dans la religion du 
Prophète. Charif Vissoh répète inlassablement que l'islam n'est le domaine 
réservé d'aucun groupe ethnique particulier et que la conversion à l'islam 
ne requiert en rien l'adoption des us et coutumes des ethnies musulmanes 
démographique ment majoritaires, au Bénin ou ailleurs. Jusque dans les 
années 1980, le phénomène était pourtant répandu en C6te*d'[voire méridio- 
nale 1 '. Les Dioula développèrent h l'égard des convertis * une attitude bête- 
ment impérialiste ». pour reprendre l'expression d'un réformiste ivoirien' 1 . 
Processus d'islamisation et de dioulalsation allaient de pair. Les convertis 
adoptaient non seulement l'islam mais aussi un nom dioula. généralement 
celui de leur « patron » musulman (Ouattara fréquemment en pays agni par 
exemple), la langue dioula. l'habil distinctif des Dioula et même des cou- 
tumes non islamiques dioula. Le mépris des Dioula s'exprimait dans le choix 
du terme utubijân pour les désigner, ce qui signifie esclave converti en 
dioula (la pratique de donner son nom au converti rappelait de fait celle 
qu'avait le maître de nommer son esclave 14 ). En outre, il était désormais 
interdit au converti de manger des repas préparés par des non musulmans, 
fussent-ils de sa famille. Comme les convenis autochtones avaient une foi 
aveugle dans leurs coreligionnaires venus du Nord, ces derniers en profi- 
tèrent pour les escroquer dans diverses opérations économiques comme dans 
le commerce de la noix de kola. Les autochtones étaient d'autant plus dupes 
qu'ils ignoraient tout du monde du commerce. Le converti se retrouvait 
donc aliéné de sa communauté d'origine mais imparfaitement intégré dans 
sa nouvelle communauté de foi. Ces attitudes finirent par provoquer un choc 
en retour sous forme d'une crise identitaire qui éclaire, avec la montée de 
l'cthnonalionalisme au plan politique, l'approche quasi-xénophobe de cer- 
taines associations de convertis autochtones envers les Dioula et les étran- 
gers, les catégories 4 Dioula » et « étranger * étant confondues. Depuis leur 
émergence sur la scène nationale au milieu des années 1970, les réformistes 
ivoiriens sont revenus sur ces pratiques dioula des générations précédentes. 
Pour valoriser les convertis, ils invalident le critère ethnique et insistent sur 
la primauté de la foi. de la pratique et du savoir religieux. Plus encore, ils 
affirment que dans l'islam la pluralité des cultures religieuses est une 
richesse pour Ytmitna en son entier et qu'aucune culture n'est supérieure 
ou inférieure aux autres (Launay & Miran 2000 : Miran 2000. 2006 : 448- 
450). Les réformistes ivoiriens promeuvent aussi sur la scène publique un 



32. Poui l'exemple de la « hautaftaiKto - de* converti* gungana de Ternirai ue Yaun 
au Nigeria, voir JUUttM (1975). 

33. HnUclien avec Muut%a Toute. Cotunou. 6 avril 2003. 

34. A noter cependant que le lerme « enclave « n'eit pas loujour* iwgalif pubque 
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islam <* ivoirien » post-dioula en partie « imaginaire ». pour reprendre le 
concept de Bcncdict Andcrson (1991), islam qui ne délégitime pas pour 
autant la culture religieuse dioula à l' échelle des communautés concrètes. 
Toutes proportions gardées, celle évolution fait écho à l'émergence actuelle 
d'un islam « européen * post-migratoire en Europe (ÀUicv) 2000 : 157). La 
position de Vissoh sur ces questions s'est d'ailleurs en partie forgée lors 
de son séjour ivoirien. 

De manière contrastée, les Ga musulmans d'Accra ont toujours refusé 
de devenir Hausa. Ils sont restés dans leur quartier de Korle Gofto sans 
rejoindre le zongo des étrangers. Leurs premières associations jusqu'à l'actuelle 
Ghana Muslim Mission ont été des organisations de da'w a pour les Ga. les 
Fante et les Asantc, faisant la part belle à leurs langues vemaculaires. Aux 
côtés des ahmadis — nombreux parmi les Fanti — les convertis ga ont 
joué un rôle non négligeable dans la promotion d'une éducation islamique 
* moderne » en anglais. La langue hausa reste la imgtta fronça des musul- 
mans du Ghana toutes origines confondues, sauf chez les Ga. En outre, les 
convertis sont restés attachés à leur nom de famille : indiquant la maison 
du père et le clan, c'est un important marqueur d'identité ga. S'ils se sont 
tenus à l'écart des pratiques traditionnelles faisant appel au « fétiche» et 
à l'alcool, les musulmans ga ont eu à cœur de souligner certains parallèles 
entre la religion ga et l'islam, notamment la circoncision, les cérémonies 
de baptême et la dot. Au lieu de l'alcool offert traditionnellement, ils 
donnent de l'argent. La réconciliation avec les familles a ainsi permis aux 
convertis de rester intégrés dans leur société, en dépit des différences reli- 
gieuses. De nombreuses familles ga comptent aujourd'hui des chrétiens, des 
musulmans et des adeptes des cultes traditionnels sans que cela pose pro- 
blème. A contrario, les leader* ga musulmans sont restés en conflit ouvert 
avec leurs homologues hausa qui dominent la hiérarchie religieuse islamique 
au plan national. Ainsi refusent-ils par exemple de reconnaître à l'imam 
hausa de la mosquée Abossey Okai d'Accra son statut de National Chief 
îmam of Ghana 1 *. 

El Hadj Akan Charif Vissoh a conservé son patronyme et son prénom 
mahi et il est resté attaché à divers aspects de la culture de ses parents, 
tout spécialement à sa langue maternelle, le fon (en plus de ses activités 
religieuses, Vissoh fait partie de la direction d'une association béninoise 
pour la promotion de l'alphabétisation en langues nationales). Vissoh a pris 
l'engagement de respecter scrupuleusement les règles traditionnelles de 
bonne conduite sociale et de ne braver aucun des nombreux interdits asso- 
ciés à la culture religieuse vodun. notamment au plan alimentaire. El recon- 
naît que ces restrictions n'ont rien d'islamique, mais argue qu'elles ne sont 
pas non plus anti-islamiques (son argument est contesté par les musulmans 
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qui fixent des limites aux pratiques surérogatoircs). I) participe en outre 
financièrement à toutes les cérémonies familiales, catholiques ou tradition- 
nelles, lors de naissances, de mariages ou de décès. Quand la famille par 
exemple se réunit à l'église. Vissoh fait preuve de solidarité en étant présent, 
mais seulement dans la cour ; il attend la sortie des siens pour les raccompa- 
gner à la maison. Cette approche aceommodatrice a contribué à affermir 
son intégration sociale dans son milieu d'origine : Vissoh se dit aujourd'hui 
davantage aidé par sa famille de naissance que par ses frères en islam. 



Revisiter les débats sur la conversion religieuse 

La question de la conversion aux religions de salut en Afrique a été au 
cœur d'un vaste et fructueux débat académique depuis la publication des 
articles de Robin Horton (1971, 1975, 1984) et d'Humphrcy Fishcr (1973, 
1985). En trente ans de dialogue et de controverse entre africanistes de 
toutes disciplines, les interrogations et les interprétations se sont élargies, 
complexifiées et profondément renouvelées — une historiographie en est 
proposée dans Mary (1998) cl Langcwicschc (2003 : 54-72), En même 
temps, l'étude des conversions religieuses se redéployait à la fois dans l'his- 
toire (Fabrc 1999) ci dans un présent dominé par la montée des 4 nouveaux 
mouvements religieux » (Rambo 1993. 1999: Lamb & Bryant 1999), La 
question de la conversion n'a par ailleurs cessé d'être l'objet d'intenses 
préoccupations de la part des dignitaires religieux eux-mêmes et continue 
d'alimenter tant les discussions sur son herméneutique que les négociations 
internes sur l'approche à adopter vis-à-vis des convertis. Loin de nous 
l'ambition de refaire ici une lecture critique de ces débats ou d'y » 
au plan théorique ou ihéologiquc. Notre conclusion propose ph 
ment de revisiter, à partir du vécu de Charif Vissoh, quelques aspects de 
ces débats, en témoignage aussi de la convergence de nos regards inquisitifs 
hétérogènes à l'endroit de la compréhension du phénomène de la conver- 
sion religieuse, 

Vissoh présente sa conversion à l'islam comme un long cheminement 
tortueux, certes jalonné de moments importants, positifs et négatifs, mais 
surtout fait d'endurance et de progression au jour le jour : un processus 
dans la durée. L'acte initial du rituel de conversion (la prononciation de la 
shahada devant témoins) est minimisé au profit de la lente acquisition du 
savoir religieux et de la domestication des praliques islamiques, concourant 
à la révélation de la foi. 11 devient simple étape, évidemment décisive, mais 
prélude à d'autres, la plus récente étant la mise en récit de sa conversion 
dans cet article (un autre jalon pourrait être l'achèvement de sa traduction 
du Coran en fonï. Le processus de conversion ne se déroule pas pour autant 
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linéairement : il est parfois discontinu, marqué de pauses, d'écarts et de 
changements d'orientation, El ne se dot pas non plus à la faveur d'une 
ultime étape mais reste en perpétuel parachèvement. Si Vissoh éclaire sa 
propre conversion à la lumière d'une finalité téléologiquc allant dans le sens 
d'un approfondissement croissant de son islam, il reconnaît que d'autres 
conversions ont connu des cassures, des retours en arrière et om pu même 
aboutir à une déislamisation, comme dans le cas de ses filles et de convertis 
croisés à Toffo. 

Vissoh conteste ainsi la conception majoritaire de ses coreligionnaires 
béninois pour qui la conversion est un passage dans l'islam si ce n'est 
fugace du moins temporaire, le temps pour le converti d'acquérir le savoir 
minimum nécessaire à l'accomplissement des prescriptions islamiques fon- 
damentales (principalement savoir prier)* Une fois le passage dans l'islam 
effectué, le converti deviendrait indistinctement musulman et membre de 
Yumma, il cesserait purement et simplement d'être converti. Alternative- 
ment, les musulmans arguent aussi parfois que le prophète Mohammed lui- 
même était un converti — le premier converti à l'islam — et que tous les 
musulmans à sa suite peuvent se dire convertis, ce qui aboutit en substance 
à la même conclusion. Vissoh ne nie bien évidemment pas que les convertis 
à l'islam soient d'abord et avant tout des musulmaas et il appelle de ses 
vœux leur intégration dans Yumma. Il maintient néanmoins la singularité 
persistante de la condition du converti, ancrée dans les réalités sociales (et 
psychologiques) si ce n'est dans les écritures sacrées elles-mêmes — dans 
le contexte si ce n'est dans le texte. Aussi Vissoh rcvcndiquc-l-il auprès 
des musulmans d'ascendance la reconnaissance concrète du statut spécifique 
de converti et plus encore des droits et des devoirs réciproques qui unissent 
les musulmans nés dans l'islam et les convertis. Le débat reste ouvert* 

En Insistant sur la gradualité ci la lenteur du passage d'une religion à 
une autre. Vissoh diverge du modèle chrétien paulinien pour qui la conver- 
sion est un acte révélateur d'un profond changement intérieur, générateur 
d'une rupture biographique radicale. L'influence de cette vision chrétienne 
dans l'histoire ne saurait être minorée. Elle est, de nos jours, portée avec 
le plus d'emphase par les mouvances évangélique et pentecôtiste fm>nt- 
tftfjjjVr). pour qui la conversion est une seconde naissance tournant le dos 
au passé**. Il faut néanmoins souligner qu'une nouvelle historiographie sur 
le christianisme a montré que cette vision avait été en partie créée par une 
tradition de mythes de conversion dramatisant la radicalité du changement 
religieux. A l'enconire de la rhétorique théologique à vocation performative, 
les conversions au christianisme auraient souvent été, en réalité, progres- 
sives (Mormon 1992, cité dans Calasso 2001 : 21 : Rambo 1999). En 
témoigne l'article de Shobana Shankar (2006) sur un converti au ehristia- 
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nismc dans le Nord-Nigeria colonial, cxplicilcmcm intitule * A Fifly-ycar 
Muslim Convention to Christianity »_ L'influence du modèle paulinien a été 
à ce poini dominant en Occident qu'il a longtemps servi de modèle géné- 
rique dans l'étude des conversions d'autres traditions religieuses, y compris 
en îs)am* ? . L'analyse de Vissoh se rapproche sur ce point de celle J'Hum- 
phrey Fisher (1994) qui différencie la conversion à l'islam de la conversion 
au christianisme en Afrique en qualifiant la première de progressive et 
d'évolutive. Son analyse rejoint également celles d'historieas du Moyen- 
Orient et de l'islam des origines. Ainsi Mercedes Garcia*Arenal (2001 : 10) 
affirme- i-c lie, en référence aux contributions de Giovanna Calasso et de 
Jocclync Dakhlia dans son introduction à l'ouvrage Ctmversions islamiques, 
que la notion de « conversion » en islam ne fait pas référence à un 

« proce*M& radical de changement intérieur mais [„J |a) un événemeul imitai, pro- 
moteur d'un processus de changement qui dcTuul lu conversion comme citation 
d'intervalle* L'acte initial d'ûbeUaance itoii se doubler d'un changement extérieur 
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précédent a Ij transformation intérieure qui devra s? passer une lois dans tu ciuumu- 
naulé [.»)' Le corp* j un statul religieux parallèle ù celui du cceur : c'est pour cela 
que l'habillement, l'alimentation ei les usages hygiéniques oceupenl tant de place* 
La dimension identitaire ei culturelle de la conversion e*l donc d une certaine façon 
plu* accentuée et plus impérieuse que ta dinteiuion proprement religieuse 

Pour Garcia-ArcnaL mieux que le terme *■ conversion », l'expression 
d** entrée dans l'islam » rend finalement mieux compte de ces subtilités* 
Dans la môme veine. Lambck (2000) parle pour sa pan d'« acceptation de 
l' islam * dans le contexte de Mayonc pour rendre compte du processus 
complexe mais sans radicalité apparente que traverse le converti dans le 
passage d'une cosmogonie à l'autre. 

Le récit de conversion de Vissoh est inséré dans son histoire de vie : 
le religieux n'est pas séparé des multiples autres facettes de son expérience 
de converti. La continuité prévaut à cet égard entre les échelles individuelle 
et collective : pour Vissoh, la catégorie du converti est autant sociale et 
culturelle que religieuse* Au Bénin, les musulmans d'ascendance ne pensent 
pas autrement et considèrent les enfants et parfois les petits-enfants de 
convertis comme des convertis eux-mêmes. Dans le contexte multiculturel 
particulier du golfe de Guinée, les convertis autochtones à l'islam repré- 
sentent ainsi une minorité sociale marginalisée au sein de communautés 
musulmanes qui exercent sur elle une domination hégémonique ethnique 
et culturelle autant que religieuse. Vissoh s'est efforcé de convertir cette 
marginalité en position avantageuse pour se propulser en tant que converti 
sur la scène islamique, émergeant alors comme un nouvel acteur social. Ce 
faisant, il redéfinit positivement le statut passablement méprisé du converti 
et en fait le socle de ses revendications protestataires. H réclame avant tout 
une politique musulmane de reconnaissance et de promotion des droits de 
la minorité convertie, équivalant à une sorte de discrimination positive. Mais 
Vissoh critique aussi plus largement le provincialisme, le chauvinisme et 
l'immobilisme de certains de ses coreligionnaires sud-béninois et il les 
invite à renouer avec les valeurs fondatrices universelles de l'islam, en 
s'ouvrant à l'alterné et à la modernité. 

C'est pourquoi, au final, le récit de conversion que propose Vissoh dans 
cet article est moins un témoignage spirituel qu'un acte sociopolitique au 
nom des convertis et d'une vision réformiste de l'islam. Dans la trame narra- 
tive, le spirituel importe moins que le bilan en demi-teinte des expériences 
vécues, les difficultés des convertis étant mises en exergue dans une pers- 
pective mobilisatrice. Jl n'est pas question d'infirmer l'importance de la 
dimension religieuse dans la conversion de Vissoh* Cette dimension est 
essentielle cl irréductible à tout le reste. Elle est ce qui éclaire pourquoi 
Charif est devenu musulman et pourquoi il Test resté* L'occasion de réaffir- 
mer ici que le récii du converti* forcément partiel, subjectif et conditionné 
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par les circonstances de sa production, ne rend qu'imparfaitement compte 
du phénomène éminemment complexe qu'est la conversion religieuse.» 

À l'instar de Garcia-Arcnal citée plus haut, historiens, sociologues et 
anthropologues soulignent l'importance de la dimension sociale de la 
conversion religieuse. Christian Décobcn (2000 ; 101 » rappelle que « la visi- 
bilité sociale d'une pratique norméc reconnue est l'un des signes d'accom- 
plissement de la conversion religieuse ». Selon la conception coranique de 
la conversion, les mots prononcés devant témoins doivent ensuite être exté- 
riorisés ou incarnés coiporcllcmcnt (embodiedt en public (Dutton 1999: 
1 54). Pas de conversion strictement « privée » donc : la conversion marque 
autant l'entrée dans une nouvelle religion que dans une nouvelle commu- 
nauté. Le fait est d'autant plus marqué en islam que le salut individuel 
n'est pas détaché de l'engagement pour le bicn-ôlrc de toute la communauté 
(Garcia-Arcnal 2001 : 9-10). 

La conversion est donc socialement structurée et génère des effets 
sociaux (Langewiesche 2003 : 21). Comme l'a conclu Michclle Gilbert (1988 : 
293) dans son article sur la conversion au christianisme d'un riche homme 
d'affaires au Ghana: «La conversion religieuse a autant trait à l'action 
sociale qu'au système des idées. » La traduction sociale de la conversion 
peut varier considérablement dans le temps et dans l'espace, ce qui en 
légitime l'étude historique, sociologique et anthropologique. Les nouveaux 
thèmes de recherche reflètent cette sensibilité accrue au contexte de la 
conversion, que ce soit au niveau individuel — l'individu étant le site 
concret de la conversion — . au niveau collectif ou à l'intersection des deux, 
les frontières entre le sujet et la société étant floues. L'étude des conversions 
interroge ainsi plus largement les processus de changement socioculturel. 

Si l'approche contextuelle éclaire les corrélations qui existent entre reli- 
gion et société, elle se garde de réduire la conversion à une réponse méca- 
nique dictée par l'environnement extérieur. Les interprétation* fonctionnantes 
qui ne voient dans la conversion qu'un outil de positionnement social ou 
politique ont été battues en brèche (Peel 1990: 363: Hanrctta 2005: 
482-4#3). Dans le cas de Charif Vissoh. le « gain » de la conversion n'est 
d'ailleurs pas évident, à moins que soit pris en compte le bien-être spirituel 
ici-bas et celui projeté dans l'au-delà. La lecture socio-historique des 
conversions reconnaît l'importance des facteurs spirituels mais aussi la diffi- 
culté à les rationaliser. Pour Yasin Dutton (1999 : 164). quiconque peut se 
convaincre d'entrer dans une religion peut tout aussi bien se convaincre 
d'en sortir : en définitive, la raison doit reconnaître ses limites face aux 
phénomènes qui la dépassent. Dans son article lumineux * Àpproaches to 
the Study of Conversion to Islam in Endia Richard Eaton (1985) rappelle 
que l'islam est à la fois formé par les conditions socio-économiques et qu'il 
transforme les comportements. D'où le défi de l'approche contextuelle qui 
doit faire sens du « double rôle de l'islam, comme variable dépendante et 
indépendante et [du) processus de conversion comme une interaction 
constamment changeante et dynamique entre religion et société » (ibid ; 123). 
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Charif Vissoh évoque avec profusion les continuités qui relient {simààtr} 
sa vie d'avant et d'après son entrée dans l'islam. Bien qu'il ait pu craindre 
que ses proches l'interprètent de la sorte, lui-même insiste sur le fait que 
sa conversion n'a pas été une stratégie de différenciation contestataire ni 
un rejet vis-à-vis de son milieu socioculturel et familial d'origine* Sa 
conversion a été une réorientation, certes signifiante mais pas aliénante. 
En cela, elle s'apparente à « un phénomène d' "addition", et non pas de 
"soustraction" » (Balivct 1996. cité dans Fabre 1999a : 973). Dans son vécu 
au jour le jour. Vissoh n'apparaît pas avoir été * contraint par les notions 
de différence ou de frontière culturelles * que réifient les religions du livre 
(Brcnncr 2000 : 163). S'il a traversé des épreuves d'ostracisme vécues dou- 
loureusement, la cohabitation pragmatique et tolérante a eu le dessus dans 
sa pratique quotidienne d'interaction avec les autres. 

Le phénomène n'a rien à voir avec la formation — exceptionnelle — 
de syncrétismes hétérodoxes qui dénaturent les religions établies et en créent 
de nouvelles, à la manière de la Zctaheal Mission in Ghana, fondée à Accra 
par une prophétesse sur la base de sa propre interprétation de l'islam et du 
christianisme (Atiemo 2003)'" Ce qui est en jeu concerne l'importance des 
échanges interculturels entre les différentes communautés de croyants et 
leurs traditions religieuses. La trajectoire de Vissoh le fit chevaucher non 
pas deux mais trois sphères confessionnelles. Dans une certaine mesure, son 
approche de la religion traditionnelle iWwt et du catholicisme ont influencé 
son approche de l'islam. El est possible que la profonde défiance de Charif 
à l'égard de l'occultisme — étroitement (mais non exclusivement) associé 
à ses yeux aux cultes traditionnels — ait nourri sa réserve à l'égard du 
mysticisme islamique dont un fondement épistémologiquc est l'opposition 
entre la catégorie du zahir (l'extérieur, l'cxotériquc, le visible) et celle du 
batin (l'intérieur, l'ésotériquc. le caché ou le secret). Charif est entré dans 
l'islam en bravant littéralement la peur des ténèbres (sa conversion a par 
la suite bouleversé sa conception de la mon. du malheur de la maladie). 
H a trouvé en cette nouvelle religion le réconfort d'un monothéisme absolu 
surpassant le christianisme. Bien que Vissoh se soit par la suite instruit sur 
le soufisme et n'ait jamais condamné cette voie, il ne s'y est pas davantage 
intéressé. Son islam. cxpliquc-t-il. suit seulement la tradition du Prophète 
et le Coran. El critique fermement toute pratique qui s'apparenterait à de la 
sorcellerie islamique comme dans l'épisode de sa nomination à la tète de 
la mosquée d'Àllada. Dans le même temps, son altachemeni à la culture 
Ion l'a éloigné de l'approche anti*cuhure)le et arabisante des wahhabis. 
longtemps côtoyés mais jamais ralliés. Le respect des protocoles sociaux 
mahi et des interdits traditionnels vodtm est. pour Vissoh. purement cultu- 
rel : cela n'a rien de religieux, donc rien d'incompatible avec l'islam. Pour 
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les wahhahîs. c'est une bUVa (innovation) purement et simplement 
islamique* Par ailleurs, s'il vénère la langue arabe, Vissoh est resté attaché 
à sa langue maternelle. Ainsi le converti redéfinit-il la pertinence culturelle 
de Tislam dans le contexte ethnique de ses origines, en renégociant l'inter- 
face du local et du global. 

Vissoh s'est converti d'une religion du livre h une autre : rattachement 
au monothéisme a été une constante. S'il critique discrètement le mystère 
de la sainte Trinité contraire au dogme islamique de l'absolue unicité de 
Dieu, il admire ouvertement le mxhts operandi de l'Église catholique, notam- 
ment quant a l'action sociale et éducative, à l'usage des langues européennes 
et vernaculaircs, aux stratégies de communication et aux tactiques mission- 
naires* Ce que Vissoh réclame en fait des musulmans, c'est une prise en 
charge des convertis a l'exemple des chrétiens qui ont des professionnels 
de l'apostolat, valorisent les catéchumènes, assurent des cours de catéchisme 
et pourvoient un encadrement socio-sanitaire de qualité. Pour élargir et faci- 
liter l'accès au message chrétien, la Bible a été traduite en f on : Vissoh 
veut faire de même pour le Coran. Il n'est pas impossible non plus que 
Charif ait été inspiré par la tradition chrétienne du récit de conversion, trans- 
formant le témoignage intime en parole publique persuasive. Il est clair 
en tous cas que ce n'est pas une tradition islamique. En adoptant le 
réformisme — Vissoh définit son islam simplement comme « Tislam 
moderne » — , il a importé dans sa nouvelle religion la modernité rencontrée 
dans le christianisme. 

À rinicrsection des sphères religieuses vodun, catholique et islamique. 
Charif Vissoh a joué plus généralement un rôle médian de traducteur. 11 Ta 
été au sens littéral, en tant qu'interprète de missionnaires étrangers cl traduc- 
teur du Coran. El Ta été aussi métaphoriquement, comme traducteur ou adap- 
tateur culturel de l'islam auprès de sociétés locales marginalement islamisées. 
11 aspire à Tétre encore comme médiateur du processus de changement 
socioculturel au service de l'islam réformiste 40 . 

Les études sur la conversion religieuse favorisent désormais le modèle 
inicractionnistc dont John Peel (1990. 2000) a donné une illustration per- 
cutante dans un article qui a fait école en milieu africaniste. « The Pastor 
and the "Babalawo" : The Interaction of Religions in Ninctccnih-Ccntury 
Yorubaland ». Peel définit la conversion en Afrique comme un processus de 
communication passionnée entre les participants de deux cultures religieuses 
hétérogènes et en définitive, comme le produil de leur interaction. Dans le 
contcxic religieux pluraliste de l'Afrique de l'Ouest, les sphères religieuses 
chrétiennes, musulmanes ci traditionnelles n'ont jamais été ni étanches ni 
mutuellement exclusives. Leur évolution a été marquée par des processus 
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d'émulation ci d'influence réciproques cl ce. non seulement enirc les reli- 
gions traditionnelles et les monothéisme* mais aussi entre l' isbm et le chris- 
tianisme (Sannch J9H0. 1996. 1997 ; Lorand Matory 1994 : Brcnncr 2000 ; 
Soares 2006k Toutes proportions gardées, leurs frontières sont fluides et 
poreuses, porteuses de convergences autant que de divergences. La priorité 
épistémologiquc. scion Pecl 11990: 339). doit être donnée a cette inter- 
action, que ce soit entre individus ou entre cultures, a contrario de la ten- 
dance à étudier chaque sphère religieuse de manière isolée et compartimentée. 
En référence aux deux volumes des Comaroff (1991. 1997) sur la rencontre 
entre l'évangélismc colonial ci les Tswana d'Afrique du Sud qui proposent 
le concept de « conversation » pour dépasser les limites de celui de 
* conversion André Mary (2000: 783) souligne que l'interaction 
désigne aussi l'« articulation entre les dimensions (politiques, économiques, 
culturelles) en jeu » dans la conversion religieuse. Dans cet article expéri- 
mental, nous avons ajouté l'interaction entre le converti et le chroniqueur 
de sa conversion. 

Marie Miran. Centre d'études africaines. EHtSS. Pari*. 

Charif Vissoh. ancien imam de ia moiquée centrale d'Atiada. Bénin. 
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MAKli: M IRAN A UL IIADJ AKAX CtlAftlF VUtfftH 



Ce\ arlicle a pour objet ta conversion .1 l'islam du Béninois El Hodj Alun Charil 
V tH ùh> dont ta tamille, mohi ifon), se partage cnlrc* cultes vodun el t atholn »nw. 
Ténia ni l'expérience de ta co-ecnlurc* entre le converti lui-même, dmw imam de 
ta mosquée centrale d'Altada el le chroniqueur de sa conversion. I*«iMk propote 
tnul à ta lois une histoire de vie, un relit de conversion» un plaidoyer 4 réiormisie ■ 
ju num des convenu j l'islam du Sud Bénin ei une relecture anthropologique et 
historique thti<|ue de ce naiMiii dans ses diverses arlku talions. 1 .>.■ ■■ ■ - comparai- 
son* sont esquissées avec les trajecloues d'autres convertis aulochlonet du Ghana 
el de ta Cole-d'rvoire ju XX" ttècle. La conclusion revisile les débals sur ta conversion 
religieuse en Afrique et au-delà. 

ABMRACT 

C^ tn Wbtogryfcy ûf an Um ûan wi ta i Ou** cfj«e* orW a siory of XeMom 

chjn^cw'nlinConferi^vjn/ ffeni/i. Ihis article recnuntf the conversion to htam 
oi El Had( Akan Char 1 Vissuh, hom in Bénin 10 a Mahi (Fan) lamiry foJlowmft ihe 
tradilKinal tWun cuits and CalhoJicism. Co-writlen hy ihe convert hirmelf. later imam 
of Allada's central mosque. and ihe chronicler of hi* conversion, il présents j life 
hisiory, a ciki version narralive» a Veformisr speech for the défense of tonverts to 
Islam in Southern Bénin as well as a hisioncal cum-anlhropoJojiical analysis ot this 
multitayered discours In a comparative perspcH tive. the ail «le also shecK litfht on 
the expériences o4 uiher couverts lu Islam in XX lh cenlury southern Ghana and sou- 
thern G5te- d'Ivoire, The conclusion revisils ihe debale* on religious conversion in 
Africa and heyond. 

MoU^lésS/feytvowJ* ; Bénin, 0*ile-d h Ivoire, Ghana, christianisme, conversion, cultes 
vodun iUarn/tfenrn, fVWe-i/VS-oia* CjTtjvu, CTinshanl^ conversion, vodun cuirs. fsbm. 
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